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Introduction 



From November 21-23, 2011, the Royal Aal Al-Bayt In- 
stitute for Islamic Thought hosted the Second Semi- 
nar of the Catholic-Muslim Forum at the Baptism Site, 
Jordan. The Forum is one of the fruits of the 'A Common 
Word' initiative, which was launched in 2007 and which 
seeks to promote Muslim-Christian dialogue based on the 
two shared religious commandments of 'Love of God' and 
'Love of the Neighbour' [see http://ACommonWord.com]. 

The second Forum (building on the success of the first 
Forum, which was held at the Vatican in 2008) brought to- 
gether 24 leading scholars from each religion to discuss the 
following three themes: 1. Reason, 2. Faith, 3. The Human 
Person. 

On the first day, Prof. Ibrahim Kalin presented Reason 
and Rationality in the Qur'an, and Prof. Vittorio Possenti pre- 
sented The Human Person in the Light of Reason: A Christian 
Perspective. 

On the second day , Father Francios Bousquet presented 
[in French], The Human Person in the Light of Faith; A Chris- 
tian Perspective, and Habib Ali Jifri presented [in Arabic] The 
Concept of Faith in Islam. 

On the third day Prof. Timothy Winter presented Tlie Hu- 
man Person in Islam, and Prof. Stefan Hammer presented The 
Human Person: Dignity and Rights: A Catholic Perspective. 

On each day, the presentations were followed by friendly 
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and frank discussions which served to better understand 
each other's perspective. 

On the second day of the event, the participants were in- 
vited to greet H.M. King Abdullah II and share matters of 
concern to both Muslims and Catholics. 

A public session on the final day had a panel of three 
members of each delegation answering questions put forth 
by the audience. The Final Joint Declaration was also issued 
during this session [see http://ACommonWord.com/docs/ 
FinalDeclarationEN.pdf] 

This booklet is a slightly revised version of the paper pre- 
sented by Dr Ibrahim Kalin, and includes the French and 
Arabic translations. 
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Reason and Rationality in the Quran 

Dr Ibrahim Kalin 



This paper is based on a simple argument: far from be- 
ing a self-standing entity, reason functions within a 
larger context of existence, intelligibility and moral 
thinking. It articulates as much as discloses the reality of 
things. Rationality arises within a context of meaning and 
significance that goes beyond the internal workings of the 
individual human mind. As a situated and engaged reality, 
reason by itself is neither a principle nor ground of knowl- 
edge, truth or rationality because our epistemic encounter 
with the world takes place in a wider context of ontological 
relations and significance. Furthermore, the conceptual and 
linguistic affiliates of the word 'aql, which make up a long list 
of interrelated epistemic terms, present a matrix of thinking 
wider than calculative and discursive rationality can account 
for. The Qur'an treats reason and rationality in such a wider 
context of thinking. 

Any notion of rationality that can properly be called 'Is- 
lamic' operates in the context of what I call the metaphysics 
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of creation, which states that the world has been created by 
an intelligent God for a purpose. It begins with the premise 
that the world has a beginning and end and that '{all shall 
perish except His [God's] Face) (Al-Qasas, 28:88). The begin- 
ning (al-mabda') and the end or "return" (al-ma'ad) to God 
lays out a scope and horizon for our rational deliberations 
and moral choices. Like the universe, human beings have 
been created for a purpose whose fulfillment is not possible 
within the confines of a subjectivist ontology of human rea- 
son. The work of reason takes place against the backdrop of 
an ontology of rationality that links human beings to other 
human beings on the one hand, and to God and the universe 
on the other. 

As God's intelligent work, the world of creation reflects 
His creative power. Given that God creates optimally and 
always for a purpose, the universe has an order and intelligi- 
bility built into it. Truth, when properly accessed, is the 'dis- 
closure' of this intrinsic order and intelligibility, which God 
as the Creator has bestowed upon existence. When reason 
investigates natural phenomena and the universe, it seeks 
out this order and intelligibility in them because without 
order, structure and intelligibility we cannot know anything. 
To name something, without which we cannot perceive the 
world, means giving it a proper place and signification in 
the order of things. A non-subjectivist ontology of reason, 
which the Qur'an advocates, construes rationality as disclos- 
ing the principles of intelligibility derived from the intrinsic 
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qualities of the order of existence. 'Rationality as intelligi- 
bility' is thus markedly different from the current notions 
of instrumental rationality which reduces the function of 
reason, the most fundamental trait of being human, to mak- 
ing logical use of available means to reach our stated ends. 1 

Rationality is then a function of existence and thinking 
and takes place in a communicative and intersubjective con- 
text. To say that something is intelligible means that it has a 
certain order and structure by which we can understand it. It 
also means that since it is intelligible, it can be communicat- 
ed to others through language and rational arguments. This 
intersubjective context of rationality, which the Quran em- 
phasizes on various occasions, places reason and rationality 
above the solitary work of a solipsistic and disengaged mind. 
Just as we humans are part of a larger reality, our thinking 
functions within a larger context of intelligibility. Using the 
plural form, the Quran explains its verses to a i tribe, nation 
or community (qawm) who thinks) and chastises ' ' those who 
do not use their reason) (see for instance, Al-Baqarah, 2:164; 
Al-Ma'idah, 5:58; Al-Ra'd, 13:4; Al-Nahl, 16:12). From dis- 
closing the intrinsic intelligibility of things to intercultural 
relations, rationality emerges in a network of relations and 
connections that go beyond the internal procedures of the 
human mind. 



1 Cf. Milton K. Munitz, Hie Question of Reality (Princeton: Princeton 
University Press, 1990), p. 124. 
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Subsuming reason within a larger context of existence 
goes against the main thrust of modern rationalism. Ever 
since the European Enlightenment adapted its 'baptism of 
reason' against the alleged irrationality of the Middle Ages, 
reason has declared its independence and developed a view 
of itself as the ultimate arche and ens realissimum of reality. 
In an age in which rationality is measured by quantifiable 
properties and computerized decisions, the ontological 
foundations of reason have radically changed, and highly 
idealized and eventually inhuman forms of rationality have 
been identified as the basis of human intelligence. In con- 
trast to the notion of rationality as computerization, how- 
ever, our most unique human quality called reason, the 
very quality that distinguishes us from the rest of creation 
and clearly privileges us over them (Al-Isra 1 , 17:70), func- 
tions essentially and primarily in a qualitative and axiologi- 
cal context. Charges of 'irrationality' and dogmatism have 
been launched against Islam in part because the concept of 
rationality as developed in the Islamic intellectual tradition 
contravenes the main thrust of modern and postmodern no- 
tions of rationality that have arisen in the West since the 17th 
and 18th centuries. 

Motivated by religious zeal, most medieval Christians 
considered Islam to be against reason and saw it as ground- 
ed in blind faith, ignorance, violence and worldly pleasures. 
The Muslim faith attracted many followers, it was argued, 
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not because it offered convincing arguments but because it 
appealed to their flesh, the lowest part of the human being. 
Furthermore, Islam endorsed violence on non-Muslims to 
convert them because it could not have produced rational 
arguments to convince the non-believer. Use of violence 
and declaration of jihad against non-Muslims showed how 
irrational Islam was and how Islamic faith went against the 
nature of things. Not surprisingly, charges of unreason and 
violence have survived to the modern period. Today, radi- 
cally anti-Islamic and Islamophobic voices cite similar argu- 
ments to depict Islam and Muslims as irrational and violent. 

History, though, has its own acts of balancing. Some me- 
dieval critics of Christianity such as Peter Bayle and Henry 
Stubbe defended Islam as a faith closer to reason than the 
Catholic Church. They praised the simplicity of Islamic 
faith against the complexities of Christian theology and 
rituals and admired the advanced state of Islamic civiliza- 
tion. While people like Roger Bacon claimed that the Mus- 
lim philosophers al-Farabi and Ibn Sina had produced their 
philosophical edifice despite Islam, not because of it, and 
pretended to be Muslims outwardly to avoid the persecu- 
tion of an intolerant religion, the anti-Catholic thinkers of 
the middle ages believed that Islam tolerated rational think- 
ing and scientific inquiry more than others. 2 



2 See my "Roots of Misconception: Euro-American Perceptions of 
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The secular critics consider Islam as essentially incom- 
patible with the secular-humanist ethos of modernity and 
thus in conflict with the supposedly rational-scientific ba- 
sis of modern culture. They also point to the discrepancies 
between traditional religions and the modern concepts of 
human rights, equality and freedom. The Enlightenment 
reason claims autonomy and self-sufficiency and rejects 
any outside authority such as history tradition or religion. 
It does not reject religion in toto but subjects it to the scru- 
tiny of the individual human reason. It draws boundaries for 
religious belief and denies any role or authority to religion 
outside them. 

Like the medieval critics, the secular critics of Islam link 
unreason and violence and allege that "Islamic terrorism" is 
a result of the irrational nature of the Islamic faith. The radi- 
cal Orientalists add other things to the list: the oppression 
of women, violation of minority rights, freedom of press, 
even poverty, corruption, etc. are all somehow related to 
the Islamic tradition which did not allow free thinking and 
oppressed free inquiry, dissent and pluralism. Needless to 
say, this is a caricature of the Islamic tradition and based on 
political considerations rather than a sound analysis of his- 
torical facts. Much of the current debate about Islam, rea- 

Islam Before and After September nth" in Islam, Fundamentalism, and the 
Betrayal of Tradition, Joseph Lumbard (ed.) (Bloomington, in: World 
Wisdom, 2009, 2nd edition), pp. 149-193. 
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son, rationality and science in popular circles in the West is 
shaped by such simplistic yet powerful views. 

The Modern Context: The Enlightenment Reason 
Modernity via the Enlightenment has claimed superiority 
over other traditions and non-Western cultures because of 
its claim to ground things in reason and thus create a pri- 
marily if not purely rational order. In contrast to the sup- 
posedly fideistic claims of Christianity the Enlightenment 
philosophes sought to justify everything on the basis of 
what Descartes called "clear and distinct ideas". The ques- 
tion to which Kant responded with his famous essay in 1784 
summed up the relevance of reason and rationality for how 
we were to live in the post-Medieval world: do we live in 
an enlightened age? Kant believed his generation lived in an 
"age of enlightenment" rather than in an "enlightened age". 
The subtle difference between the two is not to be taken 
lightly. An enlightened age is one in which the defining ele- 
ments of culture, society and politics follow the principle of 
reason. This is presumably a mature state of humanism and 
rationality a world in which reason has defeated the forces 
of anti-reason. By contrast, an age of enlightenment is one 
in which the battle for the soul of humanity continues and 
the forces of reason fight ignorance and darkness. It refers to 
a process of gradual maturity and rationality a goal towards 
which humanity as a whole moves. Since the reign of reason 
has begun, the end of history is within our reach - an end 
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that is certain to come when the light of reason dawns upon 
all humanity including non-Europeans. 

Kant defined enlightenment as "man's release from his 
self-incurred tutelage. Tutelage is man's inability to make use 
of his understanding without direction from another". Man's 
immaturity has created much of the oppression and igno- 
rance that has shaped human history. Kant characterizes the 
essence of the Enlightenment as the "courage to think" for 
oneself freely. "Sapere audel Have courage to use your own 
reason! That's the motto of enlightenment". 3 

From academic circles to populist politics, the debate 
about the Enlightenment reason has now become a debate 
about the alleged lack of rationality and humanity in Islam. 
In his preface to his brilliant history of the Enlightenment, 
Louis Dupre, "stunned by the attacks on September n, 2001" 
wondered "if there was any purpose in writing about the En- 
lightenment at a time that so brutally seemed to announce 
the end of its values and ideals". Dupre does not mean to 
declare Islamic culture "unenlightened". But he notes that 
"Islam never had to go through a prolonged period of criti- 
cally examining the validity of its spiritual vision, as the West 
did during the eighteenth century". 4 Dupre does not explain 

3 Kant, "What is Enlightenment?" in Kant on History, ed. Lewis White 
Beck, (New York: Macmillan Publishing Company, 1963), p. 3. 

4 Louis Dupre, The Enlightenment and the Intellectual Foundations of 
Modern Culture (New Haven and London: Yale University Press, 2004), 
Preface, ix. 
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why Islam needs to revisit the "validity of its spiritual vision" 
but he clearly echoes an increasingly common view about 
the so-called "Islamic reformation". There have been other 
more alarming voices calling for an 'Islamic enlightenment' 
to save Muslims from backwardness and the world from an 
irrational and dangerous religion. 

It is a common mistake to assume that reason has been 
the exclusive property of the Enlightenment thinking since 
the 18th century. Traditional societies have accorded reason 
an important place in theology, law, politics, ethics, art and 
other areas of human life. The Islamic intellectual tradition, 
for instance, has produced an immense literature on reason, 
rationality, logic, thinking, contemplation, scientific inquiry, 
and so on. From Sunni and Shiite theology to Peripatetic 
philosophy and Sufism, the classical works are filled with 
chapters on the nobility of reason, virtues of knowledge and 
the spiritual blessings of using one's reason properly. The no- 
tions of reason and rationality that have developed in this 
tradition, however, are radically different from their modern 
counterparts. Traditional societies have seen reason as part 
of a larger reality and placed them within the wider context 
of existence and meaning. In order to function properly, 
reason has to accept its place within an order of things that 
is larger than the knowing subject. As I shall discuss below, 
the Qur'an considers human reason as part of a larger real- 
ity whose meaning cannot be encapsulated and disclosed by 
logical analysis, conceptual abstraction or rational discourse 
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alone. The timeless wisdom is that reality is always more 
than our epistemic constructions of it. 

As a mark of modernity reason has been constructed as 
a self-regulating principle and the arbiter of truth from the 
mathematical and physical sciences to social and political 
orders. One modern tribute to it reads as follows: "The vir- 
tue of Rationality means the recognition and acceptance of 
reason as one's only source of knowledge, one's only judge of 
values and one's only guide to action." 5 But in reality this rar- 
efied view of reason, so passionately defended by academic 
philosophers, positivists and the self-proclaimed Enlighten- 
ment rationalists, has never worked as expected. Nor has 
it delivered what it promised, i.e., free individuals, rational 
society, universal equality, scientific culture, reason-bound 
politics or economic justice. This in itself calls for a deep 
reflection about the reasonableness of the Enlightenment 
project of pure reason. At any rate, elements of anti-reason' 
seem to have crept into the new world order promised by 
the Enlightenment, and the modern capitalist society with 
its evasive impersonalism, crude individualism and struc- 
tural violence, is a far cry from a rational social order. 

Ever since the triumph of scientism in the late 19th and 
early 20th century, reason as logic and rational inquiry has 
been hailed as a trait of modernity not because we want to 
grasp the reality of things in the Greek sense of the term but 



5 Ayn Rand, The Virtue of Selfishness (New American Library 1964) p. 25. 
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because a purely rational order is believed to enable us to 
have full control over the world. The instrumental rational- 
ity that defines our value schemes, educational systems, po- 
litical orders and daily lives provides handy justification for 
control, predictability and dominion and gives a largely false 
sense of security, satisfaction and fulfillment. 6 It asserts that 
things are important because they have a use-value for us. 
The rational' is the 'useful'. Things have no longer intrinsic 
intelligibility or rationality'; they have only use-value which 
we are free to use in any way we want. 

Reason in the modern period has oscillated between the 
two extremes of logical positivism and radical historicism. 
The former view, represented by the Vienna Circle and its 
followers, has construed reason as an absolute and timeless 
principle unaffected by history, custom or such human frail- 
ties as emotion and desire. Rationality simply means prov- 
ing that our concepts correspond to facts. It means drawing 
conclusions which fit the facts at hand. In this sense, ratio- 
nality is essentially 'logical consistency' and finds its purest 
expression in formal logic and scientific method. 7 No other 
criteria count as a basis for rationality, and the value of ev- 
erything from religion to art and education must be judged 

6 For a view of modernity as control and predictibility, see Albert 
Borgmann, Crossing the Postmodern Divide (Chicago: The University of 
Chicago Press, 1992). 

7 Cf. Charles Taylor, "Rationality" in his Philosophy and the Human Sci- 
enees, Volume 2 (Cambridge: Cambridge University Press, 1985), p. 134. 
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according to the logical and scientific dictates of this a-his- 
toric reason. Thus the values by which we are to live must be 
derived from the facts of nature which we must investigate 
through rational inquiry and logical analysis. All else is to be 
rejected as metaphysical nonsense. Reduced to a function of 
reasoning as formal logic, existence, too, is reduced to a logi- 
cal term with no meaning and force outside logical-linguistic 
constructions. 8 

The second view, represented by the waves of postmod- 
ernism and constructivism since the 1960s, deconstructed 
reason to the point of turning it into a by-product of social- 
historical processes. Like all other human traits and enter- 
prises, reason is a historically constructed notion whose 
meaning and function varies from one social setting to 
another. Rationality means applying the human capacity 
for thinking to different problem-solving situations. It has 
meaning only in the context of specific issues, problems or 
research questions. Depending on the different types of hu- 
man needs, rationality takes on new meanings and new func- 
tions. The defenders of this bounded view of reason insist 
that this is not to belittle the significance of reason or pro- 
pose an irrational way of doing things. Rather, it is to admit 

8 Heidegger rejects this impowerished meaning of 'logos' as 'dis- 
course' or 'analysis' without an ontological ground. Instead, he tries to 
recover the original Greek meaning of logos as 'gathering' and 'together- 
ness'. See his An Introduction to Metaphysics, tr. R. Manheim, (New Haven 
and London: Yale University Press, 1959), pp. 120-135. 



12 I KALIN 



the limitations of human reason. In this sense, rationality 
does not necessarily mean drawing conclusions that fit the 
facts. There are cases where the "anything goes" principle is 
more useful and functional than some abstract and math- 
ematical notion of reason. 9 

The concept of reason has had a different trajectory in 
the Islamic tradition and avoided the extremes of positivist 
absolutism and radical relativism. The reason that emerged 
within the Islamic Weltanschauung proposed a different 
mode of thinking about existence, the universe, the human 
state and God. It was seen as part of a larger reality rather 
than a self-regulating principle and self-standing tool. As I 
shall discuss below, it is this integrated and wholesale view 
of reality that underlies the Quranic mode of thinking about 
reason and rationality. 

Ratio and Intellectus 

Before moving further, a word of clarification is in order for 
the reason-intellect bifurcation that has come about as a re- 

9 Paul Feyerabend, who in his Against the Method (1975) took upon 
himself to debunk the absolutist claims of positivist science, is prob- 
ably the most famous proponent of the second view. Richard Rorty's 
Philosophy and the Mirror of Nature (1979) provides another constructivist 
critique of the Enlightenment project of pure reason. Rorty's alterna- 
tive is a sort of reason dissolved into human drama. For a discussion of 
the trails of modern reason in Western philosophy in the 20th century, 
see Stephen Toulmin, Return to Reason (Cambridge: Harvard University 
Press, 2001). 
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suit of a major philosophical transformation in the history of 
Western metaphysics. I shall not venture into this history as 
it requires a detailed treatment. It should be briefly pointed 
out, however, that ratio and intellectus came to designate two 
separate ways of looking at reality in the late Middle Ages 
and ever since then the two terms have taken different paths. 
Ratio has been used for logical analysis, abstraction, deduc- 
tion, drawing conclusions, and other logical functions of 
reason. In this broad sense, ratio primarily constituted the 
basis of scientific knowledge and claimed precision and cer- 
tainty. By contrast, intellectus came to designate intuitive and 
sapiential knowledge, which was now fully decoupled from 
rational investigation and logical analysis. By implication, 
it was seen as lacking a solid foundation like ratio because 
it spoke of such subjective terms as intuition, imagination, 
illumination but not proofs, evidence, and demonstration. 

Had it not been for the later fallout between rationalist 
naturalism and mystical thought in the Western tradition, 
this may have been nothing more than a heuristic distinc- 
tion. As a matter of fact, the Thomistic tradition maintained 
a relationship of complementarity between ratio and intel- 
lectus and held that they were not opposed to one another 
but addressed to different aspects of the same reality 10 But 
as later history shows, the two terms were employed to rep- 

10 See Denys Turner, Faith, Reason and the Existence of God (Cambridge: 
Cambridge University Press, 2004), especially pp. 75-88. 
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resent two substantially different ways of understanding 
the world and making moral judgments. Ratio became the 
main instrument of natural sciences, which by now had di- 
vested nature of all of its intrinsic intelligibility and symbolic 
significance, and developed a separate modus operandi. The 
further estrangement of ratio from intellectus meant that ra- 
tional analysis' was no longer to unveil the built-in intelligi- 
bility of things, their symbolic significance, or their spiritual 
value. Rationality created a new domain of truth for itself 
and bade farewell to our holistic experience of reality. Ra- 
tionalism, coupled with naturalism and positivism, sought 
to reduce reality to the analytical competencies of the hu- 
man mind and identified quantitative-calculative thinking as 
the only reliable way of knowing the reality of things. Even 
though contemporary Christian theologians have insisted 
that both ratio and intellectus together make up a proper pro- 
cess of knowing, the bifurcation of discursive and intuitive 
modes of thinking has played a key role in the secularization 
of the modern world-picture and the profanization of nature. 

Such a distinction has never occurred in the Islamic 
tradition. The word 'aql means both reason and intellect in 
the two senses discussed above. 'Aql is innately capable of 
performing the two functions of logical analysis and intui- 
tive knowing without a contradiction. Furthermore, it is the 
same 'aql that guides our will in our moral choices. It is true 
that in the later Islamic intellectual tradition, the philoso- 
phers have introduced a general distinction between "ratio- 
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nal investigation" (bahth) and "taste" (dhawq), i.e., realized 
knowledge. The two modes of thinking, however, comple- 
ment each other and help us uncover the multilayered struc- 
ture of reality, which, after all, demands a multidimensional 
yet integrated approach. In the words of Mulla Sadra who 
epitomizes this tradition, "true demonstration does not con- 
tradict witnessing based on unveiling (al-shuhud al-kashfi)". u 
When Muslims state, largely under the pressure of mod- 
ern rationalism and out of inferiority complex against the 
West, that "Islam is the religion of reason/intellect" what 
they mean is not that the Islamic faith, or any faith for that 
matter, can be reduced to human reason. Such a claim would 
turn faith into an empirical statement or logical proposition. 
Faith, by definition, must have a dimension that goes be- 
yond reason; otherwise there would be no need for Divine 
revelation and the Prophets. What is beyond reason, howev- 
er, does not mean anti-reason; it means supra-rational, that 
which transcends the cognitive competencies of the human 
reason. Supra-rational is not irrational because reason can 

11 Mulla Sadra, al-Hikmat al-muta'aliyah f i'l-asf ar al-'aqliyyat al-arba'ah, 
(Beirut: Dar Ihya' al-Turath al-'Arabi, 1981) I, 2, p. 315. Sadra goes on 
to say: "The difference between the sciences based on theory and the 
sciences based on vision, is like the difference between someone who 
knows the definition of sweetness and someone who has actually tasted 
sweetness; and someone who understands the definition of health and 
power and someone who is actually healthy and powerful." Commen- 
tary on the Chapter al-Waqi'ah, Tafsir, Vol. 7, p. 10. For more on this, see 
my Knowledge in Later Islamic Philosophy: Mulla Sadra On Existence, Intellect 
and Intuition, (New York: Oxford University Press, 2010), pp. 217-221. 
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admit what lies beyond its capacities. Such an admission is 
not illogical because it states not ignorance, agnosticism or 
blind faith but a self-reflective acknowledgment of limits. 
Reason cannot think without certain rules and principles. 
Freedom is not the abolishment of all limits and rules but 
the exercise of reason in conjunction with virtue. 11 

What is unique and even astounding about human rea- 
son is that it can set its own limits to what it can and cannot 
know. The self-delimitation of reason is a rational act and 
points to the larger context of existence and intelligibility 
within which it functions. This is what al-Ghazali attempt- 
ed with his critique of Peripatetic philosophy whereby he 
critically tried to draw the limits of speculative reason in the 
field of pure metaphysics which he believed belonged to the 
"invisible world" ('alam al-ghayb). Committing himself to a 
similar task but working with different premises, Kant, too, 
sought to lay out the limits of reason in his Critique of Pure 
Reason: "Human reason has this peculiar fate that in one spe- 
cies of its knowledge it is burdened by questions which, as 
prescribed by the very nature of reason itself, it is not able 

12 What Kant has to say about this is worth quoting in full: "If reason 
will not subject itself to the law it gives itself, it will have to bow under 
the yoke of the law which others impose on it, for without any law what- 
soever nothing, not even the greatest nonsense, can play its hand for 
very long. Thus the inevitable consequence of declared lawlessness in 
thinking (an emancipation from restrictions of reason) is that freedom 
to think is finally lost." Kant, "What is Orientation in Thinking?" trans. 
L. W. Beck in Kant's Critique of Practical Reason and Other Writings on Moral 
Philosophy (Chicago, 1949), p. 304. 
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to ignore, but which, as transcending all its powers, it is not 
able to answer".' 3 

The Ontological Ground of Quranic Rationality 

Long before the Greek philosophical texts were translated 
into Arabic, Muslims had an encounter with the concept of 
reason/intellect as outlined in the Quran and the Hadith. 
In sharp contrast to the period of the Jahiliyyah, "ignorance", 
Islam represented the era of faith, knowledge, reason, justice 
and freedom all at once. Entering Islam meant leaving the 
mental and social habits of the age of ignorance, polythe- 
ism, injustice and immorality. It meant establishing a new 
socio-political order based on reason, justice, equality and 
virtue. It also required a new ontology of reason to overcome 
polytheistic logic and moral cynicism. And this was possible 
only by introducing a new Weltanschauung and a new mode 
of thinking. 

In order to understand the place of reason and rationality 
in the Qur'an and the later Islamic intellectual tradition, we 
thus need to explore the new ontological ground of reason 
and the mode of thinking which the Qur'an introduced and 
did so through stories, implorations, deductions, syllogisms, 
commands, warnings, praises, and promises of reward and 
punishment. The rich repertoire of logical deductions and 



13 Kant, Vie Critique of Pure Reason, trans. Norman Kemp Smith (Lon- 
don, 1933), p. A viii. 
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moral exhortations which we find in the Quran and the Ha- 
dith purport to awaken our conscience so that we can begin 
to use our sensate and rational faculties in a manner that be- 
fits our state of existence. The Quran says: And indeed We 
have put forth for men in this Qur'an every kind of similitude 
in order that they may remember) (Al-Zumar, 39:27). The 
mathal, translated here as similitude, refers to metaphors 
and parables by which a fundamental message is conveyed 
- a message which may otherwise remain inaccessible to the 
human mind. But since no parable is devoid of cognitive 
content, this is an appeal both to reason and imagination so 
that we may "remember" what is essential. 

The path of thinking which we find in the Qur'an is not 
comprised of assembling of facts; nor is it a pietistic enumer- 
ation of commands and prohibitions. Rather, it is a whole- 
some undertaking that requires setting upon an intellectual, 
moral and spiritual journey. It encompasses all of our being 
and overcomes such dualities as the sensate versus the ratio- 
nal, the material versus the spiritual, the individual versus 
the universe, nature versus culture, and so on. The integrated 
mode of thinking which the Qur'an embodies in its unique 
style reflects the nature of reality, which is interdependent 
and multilayered. It urges us to see the interconnectedness 
of things and how one thing leads to the other in the great 
chain of being. 

The Quranic mode of thinking is then primarily not de- 
scriptive but prescriptive. The Qur'an does not simply de- 
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scribe things as facts or information; its suggestive stories, 
striking metaphors and vivid descriptions of God's creation 
and interventions in history are meant to change the way we 
see things and our place in the world. It seeks to transform 
the human conscience so that we can live a life based on 
justified faith and virtue. 14 Once this conscience is awoken 
and brought up to reckon with the reality of things, every- 
thing falls in place: our reason, thinking, sense organs, see- 
ing, hearing, perceiving and moral judgments begin to come 
together. Reason and rationality arise within this larger con- 
text of integrated thinking and moral discernment. Far from 
being a principle and ground of truth by itself, reason func- 
tions within the larger context of our being in the world and 
the human responses we give to reality. 

Owing its existence to something larger than what is 
purely human, reason cannot know God in the sense of 'en- 
capsulating' Him because as a finite being, it cannot encircle 
that which is infinite. God cannot be known empirically be- 
cause empirical knowledge entails limit, position, relation, 
relativity, etc., none of which applies to God. God can be 
known through reason/intelligence to the extent to which 
the Absolute and the Infinite can be intuited, grasped and 
represented through formal propositions, concepts, and 
metaphors. To expect reason to do more than that would be 



14 Cf. Fazlur Rahman, Major Themes of the Quran (Minneapolis: Bib- 
liotheca Islamica, 1994), p. 22. 



2 I KALIN 



to transgress its own limits. If reason, like other components 
of reality, is part of the order of existence and not the whole 
of it, then it can never fully encapsulate the whole of reality. 
But this in no way diminishes or undermines its significance. 
By contrast, God is the absolute reality that encapsulates 
everything. He is al-Muhit, the One who encompasses ev- 
erything. Thus the Qur'an says that " Vision perceives Him 
not, but He perceives [all] vision; and He is the Subtle, the Ac- 
quainted) (Al-An'am, 6:103). 

Like love, charity, wisdom, spirituality and art, rationality 
is a fundamental human response to the call of reality. It en- 
ables us to disclose the intelligible structure of the order of 
existence. It invites us to overcome our corporeal existence 
and connect with the world of nature in primarily rational 
and moral terms. It urges us to establish a socio-political or- 
der based on virtue, justice and freedom. The Qur'an pres- 
ents a view of the human person according to which our hu- 
manity is formed by 'rationality' ('aql, nutq) and those other 
traits that are equally central to our task to give a meaning- 
ful response to reality. In an ontological sense, this means 
recognizing the reality of things as they are and see them as 
a "trust" (amanah) from God. The human response to the 
Divine call of protecting His trust is to become His "vicege- 
rent" (khalifah) on earth and thus submit to God, which is 
the literal meaning of islam. In the formal religious language, 
this submission is called 'ibadah, worship, the supreme hu- 
man act that transcends the limitations of human existence 
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and binds us to the Absolute and the Infinite. 

In this regard, the Quranic mode of thinking is not em- 
pirical or rationalist, historical or systematic, apodictic or 
pedagogical, analytical or descriptive. It is none of them and 
all of them at once. It combines conceptual analysis with 
moral judgment, empirical observation with spiritual guid- 
ance, historical narrative with eschatological expectation, 
and abstraction with imperative command. The Quran is 
primarily a "guidance" (hidayah) for mankind (Al-Baqarah, 
2:2) and seeks to lead us from ignorance to knowledge, from 
darkness to light, from injustice and oppression to freedom. 
The Quranic rationality thus extends from the empirical 
and conceptual to the moral and the spiritual. Being ratio- 
nal means rejecting oppression and injustice and embracing 
the Divine call for justice. The Prophet of Islam has defined 
'intelligent person' {al-kayyis) as one who "controls his ego 
and prepares for the afterlife". (Tirmidhi, Al-Qiyamah, 25). In 
Islamic law and theology, a person must be 'sane' or 'intel- 
ligent' (aqil) in order to be responsible for his/her actions 
because there is no religious responsibility (taklif) without 
having sanity or reason ( aql). 

In the Islamic tradition, this forms the basis of the moral 
ontology of reason and rationality and establishes a strong 
connection between intelligence, rationality, faith and vir- 
tue. According to Harith al-Muhasibi (d. 857), reason is "a 
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disposition that is known through its deeds". 15 It acts as a 
principle of moral action and seeks to bring us closer to the 
Divine. If a person is really intelligent, reasons al-Muhasibi, 
he will seek to secure his salvation in this world and in the 
hereafter, for which he must use his reason properly. By bas- 
ing his analysis on the "nobility of reason", which is the title 
of his work, al-Muhasibi wants to show the unique character 
of human reason for establishing a justified faith and a virtu- 
ous life. A proper use of reason, illuminated by faith, leads 
to rational thinking and moral behavior. By the same token, 
faith articulated and corroborated by reason has depth and 
certainty. The 14th century philosopher Haydar Amuli sees 
perfect harmony between faith and reason and compares re- 
ligion (al-shar') and reason to the body and the spirit. Just 
as the spirit cannot function without the body, the body 
cannot find meaning, life and wholeness without the spir- 
it. Thus "neither religion dispenses with reson nor reason 
with religion. Raghib al-Isfahani, quoted by Amuli, states in 
strikingly unambiguous terms that "reason can never find 
the right path without religion and religion can never have 
clarity without reason". 16 Logic and transcendence thus work 
together to reveal the nature of things and realize our hu- 



15 Harith al-Muhasibi, Sharaf al-'aql wa mahiyyatuhu, ed. M. A. Ata 
(Beirut: Dar al-Kutub al-'Ilmiyyah), 1982, p. 19. 

16 Haydar Amuli, ]ami' al-esrar wa manba al-anwar, ed. By Henry 
Corbin and Osman Yahia (Tehran: Department d'iranologie de l'institut 
franco-iranien de recherche, 1968), pp. 372-3. 
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manity. But this can happen only when we see human reason 
working in a larger context of thinking and contemplation. 

Reason and Thinking in Context 

The verb 'a-q-l, to intellect or to use one's reason, literally 
means to hold, to protect and to guard. Reason is that by 
which we protect ourselves from falsehood, error and evil- 
doing. Thus ma'qal means 'fortress'. This is the same mean- 
ing conveyed in the English phrase "intelligent person". This 
basic meaning of reason is not to be taken lightly for it un- 
derlies the essential component of thinking and contempla- 
tion as the proper human response to the call of reality. In 
contrast to attempts to reduce reason and rationality to logi- 
cal competency and procedural ratiocination, reason as a 
principle of truth and as an instrument of knowledge repre- 
sents an encounter with the reality of things. Thinking is not 
simply to enumerate the physical properties of things or the 
logical relations of concepts. It is more than a mere mental 
representation of things because, as Muslim philosophers in- 
sist, mental abstraction gives us only a picture of reality. Like 
all mental abstractions,this picture is frozen and can never 
fully measure up to the reality itself. 

Abstract concepts are essential for rational thinking and 
the formation of ideas. Thinking, however, requires more 
than abstraction and use of concepts. It takes place in a con- 
text of encounter with reality and puts us in a relationship 
with something larger than us. It means seeing, observing, 
listening, hearing, reflecting, contemplating, and drawing 
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the appropriate practical and moral conclusions. It means 
responding to what we encounter. It involves rational analy- 
sis but also moral commitment. In its deepest sense, think- 
ing prevents us from seeing things as a means to an end. It 
challenges instrumental rationality on both ontological and 
spiritual grounds. As I shall discuss shortly if the world has 
been created by God, then it cannot be reduced to utility. It 
has a substantive meaning and value independent of us. 

In principle, there is nothing essentially wrong with the 
idea that we attain a degree of rationality by following rules 
and procedures. Following a rule can certainly counts as 
rational act and comes handy in our daily lives, scientific 
explorations, economic decisions, political lives, etc. But 
while it has its uses, instrumental rationality moves at the 
surface of human subjectivity and does not necessarily relate 
us to reality. Following a rule is no guarantee for a rational 
outcome. We may follow a procedure and arrive at certain 
conclusions. The outcome, though, can be the most irratio- 
nal thing and even a catastrophe. Like many autocracies, the 
Nazis, for instance, had a rule-bound, procedurally 'rational' 
governance of Germany. But their instrumentalist approach 
to religion, history, science and politics destroyed the very 
meaning of being human. The content and substance of 
what we do must also have a rational basis. 

The Qur'an subscribes to a substantive view of rationality 
by asserting that not only our instruments and procedures 
but also our fundamental notions and concepts should be 
properly rational and conform to the reality of things. The 
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substantive view of rationality follows from the intrinsic 
intelligibility of existence as God's creation. Every rational 
act on our part is an act of conforming to the principle of 
reason built into the nature of things. Whatever violates this 
principle lands us in the realm of the irrational. 

Substantive rationality is also supported by the anthro- 
pology of reason itself. Most Muslim thinkers hold that rea- 
son responds to empirical data and abstract notions through 
its own innate qualities. Far from being a hypothetical tabula 
rasa, reason reflects the fundamental traits of existence of 
which it is a part. Raghib al-Isfahani divides reason into two: 
'aql matbu', "innate reason" and 'aql masmu', "acquired rea- 
son". Masmu' literally means that which is heard, referring to 
things learnt by hearing from others. It roughly corresponds 
to experience and refers to the context of human relations. 
Innate reason refers to our in-born ability to grasp the intel- 
ligible order and truth of things. It is through innate reason 
that we inhabit an intelligible world. Acquired reason is what 
we learn by 'hearing' from others and refers to the context 
of social relations and linguistic forms with which we name 
things. 

The two are intertwined but 'innate reason' takes prece- 
dence over 'acquired reason'. Isfahani, who attributes this di- 
vision to Imam Ali ibn Abi Talib, says that just as the light of 
the sun has no use when the eye is blinded, acquired reason 
can do no good when innate reason is corrupted. 17 Reason 



17 Raghib al-Isfahani, al-Mufradat fi gharib al-qur'an (Istanbul: Kahra- 
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then works two-ways: in its innate form, it works from in- 
side and out. It encounters and witnesses the visible world 
through its inborn qualities. This is part of fitrah, the funda- 
mental human nature, which is our window to the world of 
existence and thus must be protected in order to see' right. 18 
In its acquired form, reason moves from outside to inside 
and takes in bits and pieces of empirical data and impres- 
sions from the outside world. It is the combination of the 
two, the inner and the outer, that gives us a fuller picture 
of the function of reason vis-a-vis reality. This fundamen- 
tal function of reason, however, always takes place within 
a larger context of ontological significance and epistemic 
competency. 19 

man Yayinlari, 1986), p. 5U. Both Harith al-Muhasibi and al-Ghazali refer 
to this two-fold definition of reason; see al-Muhasibi, Sharaf al-'aql, p. 20. 

18 Al-Farabi identifies this as one of the six meanings of 'aql; see al- 
Fararabi, Risalahfi'U'aql, ed. Maurice Bouyges (Beyrouth, Lebanon: Dar 
el-Machreq, 1983), pp. 8-9. 

19 The later philosophical tradition has developed an elaborate epis- 
temology and anthropology of reason which includes aql hayulani or 'aql 
bi'l-quwwah, the material or potential intellect, 'aql bi'l-fi'l, the actualized 
intellect, 'aql mustafad, the acquired intellect, and finally 'aql fa'al, the 
active intellect. Since I cannot discuss these later interpretations here, 
I will only refer to the foundational texts by the philosophers. For al- 
Kindi's discussion and classification of 'aql, which is the first among the 
philosophers, see his Risalahfi'l-'aql ('On the Intellect'), ed. Jean Jolivet 
in L' 'Intellect selon Kindi (Leiden, Holland: E.J. Brill, 1971). Al-Farabi fully 
develops al-Kindi's initial exploration in his various works; see especial- 
ly Risalah h'\-'aql. Ibn Sina discusses 'aql and its types and functions 
in his various works including the Shifa' and Najat but also al-Mabda' 
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The most fundamental function of reason/intellect is to 
act as a mirror to reflect the intrinsic meaning and order of 
things. In performing this task, the intellect has a special re- 
lationship with the Divine because it emanates from the Di- 
vine Nature. What the intellect discovers as order, necessity 
and intelligibility in the universe is a reflection of God's own 
Nature and Will. Mulla Sadra provides a vivid description of 
this aspect of the intellect: 

The intellect, since there is no veil between it and 
the the First Truth [God], can witness by itself the 
essence of the Truth [God] ... there is no veiling 
between the two ... [God] can certainly manifest it- 
self to the intellect and the manifestation here takes 
place through the lucid [unveiling] of [God's] essence. 
There is no aspect or quality added to the Divine and 
another being added to [the intellect]. The essence 
of the intellect is like a polished mirror on which the 
form of the Truth shines. On the mirror itself, there 
is no existential entity except the reflected form, and 
the reflected form is nothing but the form related to 
the Truth. Therefore in the essence of the intellect 
there is nothing other than the form of the Truth and 

wa'\-ma'ad. For an extensive survey of their views against the Greek back- 
ground, see Davidson, Herbert A., AWarabi, Avicenna, and Averroes on Intel- 
lect: Their Cosmologies, Theories of the Active Intellect, and Theories of Human 
Intellect (New York/ Oxford: Oxford University Press, 1992). 
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its theophany. There are no two things here: the ex- 
istence of the intellect and the manifestation of the 
Truth upon it because one being cannot have to ex- 
istences. By the same token, two [distinct] forms can- 
not emanate from God in one single manner. Because 
of this, the sages ('urafa') have said that God does not 
manifest [Himself] twice in the same form. Thus it is 
known that the existence of the intellect is nothing but 
a manifestation of God the Exalted through His Form 
on the intellect; and the form of God's essence is itself 
His own Essence, not something added to Him. i0 

The Vocabulary of Thinking in the Qur'an 
The Qur'an uses a number of terms that are closely related 
to reason/intellect and thinking. Tafakkur, "thinking", qalb, 
"heart", fu'ad, "inner heart", and lubb, literally "seed" mean- 
ing "essential heart", are among these terms and each corre- 
sponds to a different aspect of the act of perceiving, thinking 
and reflecting. There are also other terms which fall within 
the same semantic field of 'aql: 'ilm, "knowledge"; fahm, 
"understanding"; fiqh, "perceiving/understanding"; idrak, 
"grasping"; shu'ur, "consciousness"; burhan, "demonstration"; 
hujjah, "evidence"; bayyinah, "clear evidence"; sultan, "over- 
whelming evidence", furqan, "discernment"; tadabbur, "con- 



20 Mulla Sadra, Risdlat al-hashr, ed. with Persian translation by M. 
Khwajawi (Tehran: Intisharat-i Mawlawi, 1998), pp. 85-6. 
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templation"; nutq, "talking/thinking"; hukm, "judgment"; 
hikmah, "wisdom"; and dhikr, "remembrance/invocation". 
The Quranic usage of these terms, whose full exposition 
requires a separate study, establishes a context of integrated 
thinking in which our encounter with reality unveils differ- 
ent aspects of the all-inclusive reality of existence. More 
importantly, it leads to a mode of thinking that combines 
empirical observation, rational analysis, moral judgment 
and spiritual refinement. 

This rich vocabulary points to the wholeness of perceiv- 
ing and thinking. In contrast to categorical distinctions 
between sensate perception and conceptual analysis, our 
natural or 'first-order' encounter with things takes place as 
a unitary experience. In perceiving things, our sense organs 
and reason work together. The sharp distinctions between 
sensate qualities, which correspond to the physical-material 
world, and intellectual notions, which correspond to the 
world of the mind, are reflections of the Cartesian bifurca- 
tion between res externa and res cogitans and hardly give us 
an accurate description of the actual act of perceiving and 
understanding. These categories belong to the 'second-or- 
der' reflection upon reality whereby we make distinctions 
between subject and object, the knower and the known, the 
perceiver and the perceived, mental and material, etc. Our 
first-order encounter with the world takes place in a differ- 
ent context. 

The wholeness of our epistemic experience of things 
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stems from the wholeness of existence. Knowing as encoun- 
ter means that we stand before our object of knowledge. This 
puts us in a special relationship with the reality of things in 
that we respond to it through our epistemic faculties rather 
than create its meaning in a a self-referential way. This mean- 
ing of knowing through reason is reflected in one of the root 
meanings of the word 'aql, which is to tie, to link, to relate. 
Reason ties us to the truth and thus opens up a new horizon 
beyond the ordinary chain of causes. In a horizontal way, 
the human reason moves between and across facts and con- 
cepts and links them to one another. In a vertical way, it links 
what is below to what is higher. The Quran insists on the 
convergence of the two axes of causality: horizontal, which 
regulates the world of physical causes, and vertical, which in- 
troduces the 'Divine command' (amr) into the natural realm. 
There is no contradiction between the two but they follow 
different rules. The day and night follow each other as part of 
the natural order in which we live and there is no breaking of 
this rule. But also "when God wants something to happen, He 
says to it "be" and it is" (Yasin, 36:82). Each realm of existence 
requires a different type of thinking. 

The elaborate vocabulary of sensing, reasoning and think- 
ing which the Quran employs is necessitated by the nature 
of reality itself. A multilayered and multidimensional real- 
ity cannot be perceived by a single cognitive method. It re- 
quires a larger toolset of conceptual abilities. At this point, 
the Qur'an speaks of 'alam al-ghayb, "the world of the invis- 
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ible" and 'alam al-shahadah, "the world of the visible". The 
invisible world refers to that realm of existence known to 
God alone. God has given intimations of this world but no 
comprehensive knowledge of it has been made available. 
While not accessible to the human experience, the invisible 
world guides our encounter with the world of visible exis- 
tence and thus functions as a signpost for our conceptual 
analyses and moral judgments. In a metaphysical and moral 
sense, it regulates the affairs of the visible world in which 
we live. What is striking about the Qur'anic notion of the 
'visible world' is that a proper perception of it is based on an 
experience of 'witnessing' (mushahadah), which is different 
from looking and seeing. Witnessing means standing before 
that which presents itself. It entails looking and seeing but 
also attending to. It is more like the experience of looking at 
a landscape and having a gestalt perception of it. In contem- 
plating a landscape, we move between parts and whole and 
each time discover a new relationship. 

In this sense, our encounter with the reality of things is a 
rational and conceptual process but takes place within a larg- 
er context of intelligibility and significance that goes beyond 
purely logical and discursive thinking. Concepts, which are 
not created in vacuum, correspond to different aspects of 
reality and emerge in our encounter with reality, which the 
Qur'an describes as "bearing witness to the truth". Thus we 
'see' the light, 'touch' the wood, 'smell' the rose, 'taste' the 
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cherry, 'perceive' the dimension, 'think of the infinitude, 
'have consciousness of the nearness of the water, 'discern' 
between a thing and its shadow, 'understand' a command, 
'respond' to a call, 'submit' to truth, 'accept' the evidence, 
'contemplate' the meaning of life, and so on. Each of these 
epistemic acts says something about our mental and concep- 
tual abilities with which we understand the world. But more 
importantly, they correspond to something outside us and 
expand the horizon of our subjectivity. 

Reason, Heart and the Human Conscience 
This is comparable to the unitary experience of reality like a 
moving landscape rather than a particular frame taken out of 
it for dissection. The Qur'an identifies the heart (al-qalb) as 
the proper locus of the unitary experience of reality. This is 
where perceptual experience, conceptual thinking and mor- 
al judgment blend together. Given the sentimentalization of 
the 'heart' since the Cartesian turn in Western philosophy, it 
should be noted that the Qur'an assigns a clearly epistemic 
and intellectual function to the heart. The verses that men- 
tion the heart refer to our deep conscience by which we see 
reality as a whole. It combines rational thinking and moral 
judgment. The heart, when clean and properly guided, pre- 
sides over other epistemic faculties and enlightens them 
about the truth. Heart and reason function as a conduit for 
gaining insight into the reality of things and how we should 
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relate ourselves to it. It is in this context that the Arabic lin- 
guists have identified 'aql and qalb as being synonymous. 11 
The goal of thinking through 'aql and qalb is to disclose and 
inhabit the intelligible order from which particular beings in 
the universe derive their meaning. Muslim thinkers see no 
contradiction between reason and heart, rational thinking 
and contemplation, logic and transcendence. One of the ma- 
jor figures of the Kalam tradition, Abu Hayyan al-Tawhidi 
begins his famous work al-Muqabasat with a prayer to God 
to grant him "through His Grace and Generosity the spirit 
of the heart through the light of the intellect {ruh al-qalb bi- 
nur al-'aql)"." 

This is not surprising if we understand how our empirical 
and conceptual engagement with things works. Possessing 
sense organs is no guarantee for perceiving things prop- 
erly because the senses are subsumed under a higher epis- 
temic principle. After all, it is our reason that makes sense 
of what our sense organs perceive as a raw experience. We 
may have an eye with which to see but may see things in 
a distorted manner because of, say, a nervous breakdown." 



21 Ibn al-Manzur, Lisan aWArab, entries on 'aql and qalb (Beirut: no 
date) Vol. I. p. 687 and Vol. XI, pp. 458-9. 

22 Abu Hayyan al-Tawhidi, al-Muqabasat, ed. H. Sandubo (Tunisia: 
Dar al-Ma'arif, 1991), p. 7. 

23 Compare this with what Zarathustra says to the people who show 
no interest in what he has to say: "Must one first shatter their ears to 
teach them to hear with their eyes?" F. Nietzsche, Thus Spoke Zarathustra, 
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We may have two ears but may fail to hear because we may 
deliberately chose not to hear certain things. We may have 
a sharp mind but may not arrive at the right conclusion in, 
say a legal dispute because our desire to win the case may 
take over our judgment. Our sensate faculties thus function 
within a larger context of conceptual, emotional and moral 
conditions. The process of arriving at the truth of something 
entails a unitary experience and involves sensate, cognitive, 
psychological and moral principles and considerations. Al- 
Ghazali, following the tradition before him and basing his 
analysis on the Hadith, describes sense organs as "the sol- 
diers of the heart" and says that "the heart is like the king and 
the soldiers are like its servants and aids". 14 Even the physi- 
cally sound functioning of the sense organs depends on the 
soundness and cleanliness of the heart. 

The human person is endowed with reason and thus can 
have access to the reality of things. But his reason and judg- 
ment can be clouded by his ego and carnal desires. He may 
thus lose his ability for discernment and can delude himself 
into thinking that he knows and forgets the stubborn and 
commanding nature of the ego. Against this, the Quran 
warns: 



tr. R.J. Hollingdale (Middlesex: Penguin Books, 1961), p. 45. 

24 al-Ghazali, Rawdat al-talibin wa 'umdat al-salikin, in Majmu'ah Rasa'il 

al-Imam al-Ghazali (Beirut: Dar al-Kutub al-'Ilmiyyah, 1994), p. 32. 
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( ^~f ( aveyou seen the one who takes as his god his own 
^jL desire 7 . Then would you he a guardian over him 7 . 
{43} Or do you think that most of them hear or reason? 
They are only like cattle; nay, they are even farther astray 
from the Path. {44} (Al-Furqan, 25:43-44). 

Animals serve the purpose for which they have been cre- 
ated. But those who have been created to worship God take 
their own ego as their master and worship themselves even 
though they have been given clear signs. This is where their 
'hearing' and reasoning' comes to no avail. 15 The Qur'an 
goes further and challenges those who claim to see and hear 
when in fact their conscience has been blinded: 



nd among them are those who listen to you. But can 
you cause the deaf to hear, although they will not 
use reason 7 {42} And among them are those who look 
at you. But can you guide the blind although they will 
not [attempt to] see? {43} Indeed, Qod does not wrong 
the people at all, but it is the people who are wronging 
themselves. {44} (Yunus, 10:42-44). 

nd We have certainly created for (Hell many of the 
jinn and mankind. They have hearts with which 





25 Ibn Kathir, Tafsir al-qur'an aU'azim, (Beirut: Dar al-Ma'rifah, 2006), 
p. 1141. 
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they do not understand, they have eyes with which they 
do not see, and they have ears with which they do not hear. 
Those are like livestock; rather, they are more astray. It is 
they who are the heedless. {179} (Al-A'raf, 7:179 ). 

This suggests that having sense organs is no guarantee 
to perceive the truth. Empirical knowledge by itself cannot 
reveal the truth of things. The heart and the sense organs, 
which are the "soldiers of the heart" must all be sound: 

(^t n )e made for them hearing and vision and hearts. 

yy But their hearing and vision and hearts availed 
them not from anything [of the punishment] when they 
were [continually] rejecting Qod's signs; and they were 
enveloped by what they used to ridicule." {26} (Al- 
Ahqaf, 46:26). 

The failure of seeing, hearing, etc., does not stem from 
a biological imperfection but from the closure of the mind 
and the heart to the truth. According to Ibn Kathir, this is 
a result of the fact that one does not "benefit from these 
organs which God has created as a cause for guidance". 16 In 
some respects, this is comparable to the vain effort to ex- 
plain colors to the blind. The ontological disconnect that 
separates the visually blind from the experience of colors 

26 Ibn Kathir, Tafsir, p. 659. 
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makes the discourse about colors impossible. But a greater 
illness is the illusion that we think we see things because we 
have eyes when in fact we do not see. 17 The Qur'an insists 
that 'seeing' as witnessing the truth requires a higher prin- 
ciple of intelligibility than bodily hearing and seeing: 

Si ndeed, you will not make the dead hear, nor will you 
I make the deaf hear the call when they have turned 
their hacks retreating. {80} Nor can you lead the blind 
out of their error, you can only make to hear those who be- 
lieve in Our -proofs/ signs, and those who have submitted 
[themselves to QocQ. {81} (Al-Naml, 27:80-81). 

Having sound sensate organs is then not enough; they 
need to be guided by intelligence and wisdom. As Plato says 
in Phaedrus 250, "sight is the most piercing of our bodily 
senses; though not by that is wisdom seen". The heart must 
be uncorrupted and untainted in order to function properly. 
Quoting the Qur'an and the Prophet of Islam, al-Tirmidhi 
(d. 910) concludes, in an important work on the heart at- 
tributed to him, that the "soundness of sensate organs is 
possible through the soundness of heart; their corruption 
comes with the corruption of the heart". 28 Thus al-sadr ("the 

27 Cf. Martin Heidegger, What is Called Thinking?, tr. J. G. Gray (New 
York: Harper Books, 1968), p. 165. 

28 Abu 'Abdallah Muhammad ibn Ali al-Hakim al-Tirmidhi, Bayan 
al-farq bayn al-sadr wa'Uqalb wa'Ufu'ad wa'l-lubb, (Amman: al-Markaz 
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chest"), al-qalb ("the heart), al-fu'ad ("the inner heart"), and 
al-lubb ("the innermost intellect"), which al-Tirmidhi ana- 
lyzes with great perspicacity, do not function as separate or- 
gans but rather provide a cognitive and spiritual context for 
our experience of the truth. A famous saying of the Prophet 
of Islam sums up this view of the heart and its relation to 
other faculties and sense organs: "Verily, there is in the body 
a small piece of flesh; if it is good, the whole body is good 
and if it is corrupted the whole body is corrupted. It is the 
heart." As the proper locus of tasdiq, confirmation' or 'cor- 
roboration', the heart gathers together sensate and concep- 
tual knowledge and provides a unitary experience of reality. 

The Qur'an thus insists on the total soundness and in- 
tegrity of our sensate, psychological and mental faculties in 
order for us to know, and advices us to "travel on earth". Trav- 
elling or journeying means to look at the entire landscape of 
existence and history in order to put things in perspective: 

50 have they not traveled through the earth and have 
hearts by which to reason and ears by which to hear? 
For indeed, it is not eyes that are blinded, but blinded are 
the hearts which are within the breasts." {46} (Al-Hajj, 
22:46) 

al-Maliki li'l-Buhuth wa'l-Dirasat al-Islamiyyah, 2009), p. 15. For the 
English translation of al-Tirmidhi's work see Nicholas Heer, trans., "A 
Treatise on the Heart," in Three Early Sufi Texts, trans. Nicholas Heer et 
al., Revised Edition (Louisville, ky: Fons Vitae, 2009). 
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Once the heart is blinded, all else is skewed and darkened. 
A similar danger is to act on zann, subjective opinion or con- 
jecture, without sound evidence and firm foundation. Rea- 
son cannot accept conjecture as truth. Whether we conduct 
a scientific research or investigate the grounds of religious 
faith, we need more than conjecture on which to build our 
truth-claims. The same principle applies to human relations 
and moral attitude (see Al-Hujurat, 49:12). Truth, not con- 
jecture must be the basis of justification for faith: 

5 ay, "Are there of your 'partners' any who guides to the 
truth'!" Say, "Qod guides to the truth. So is (He who 
guides to the truth more worthy to he followed or he who 
guides not unless he is guided! Then what is [wrong] with 
you - how do you judge! {35} And most of them follow 
nothing hut conjecture. Certainly, conjecture can be of no 
avail against the truth. Surely, Qod is All-Aware of what 
they do." {36} (Yunus, 10:35-36; also Al-An'am, 6:116). 

As the presiding principle of sensate and cognitive facul- 
ties, the heart provides 'evidence' (al-burhan) and gives cer- 
tainty' {al-yaqin) . But this is contingent upon keeping the 
heart functioning properly in conjunction with reason and 
the soul to ensure certainty, integrity and tranquility "in the 
kingdom of the corporeal body of the human person" (mam- 
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lakat al-badan al-insan). 19 According to the spiritual anthro- 
pology of the Quran, one must constantly work on his heart, 
mind and conscience, and guard himself against falsehood. 
When a person persistently mistakes falsehood for truth and 
bases his judgment on pure conjecture and selfish desires, 
then he develops a certain habit of mind and loses his ability 
to distinguish between truth and error. When this happens, 
which is not rare given the enormous power of desires on 
reason, his heart becomes "sealed" and loses his conscience. 
Thus the phrase God has sealed their hearts? should be un- 
derstood not in a fatalistic manner whereby God has already 
ordained certain people to disbelief. This interpretation 
would go against the thrust of the Quranic message. Rather, 
when one keeps committing the same intellectual and moral 
mistake and does not repent, he develops a certain habit of 
misusing his reason, and God leaves those who deliberately 
persist on wrongdoing. A number of verses describe this 
closure of the heart/mind/conscience as a total loss of di- 
rection in both the intellectual and moral senses of the term: 



ndeed, those who disbelieve - it is all the same for them 
whether you warn them or do not warn them - they 
will not believe. {6} Qodhas set a seal upon their hearts 

29 This evocative phrase by Shah Waliullah of Delhi (d. 1762), one of 
the greatest scholars of the sub-continent of India, also sums up the inte- 
grative approach of classical Muslim thinkers towards the human person. 
See his Hujjat al-AUah al-balighah (Cairo: Dar al-Turath, nd.), Vol. 11, p. 89. 
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and upon their hearing, and over their vision is a veil. 
And for them is a great punishment. {7} (Al-Baqarah, 
2:6-7). 

fj[ nd among them are those who listen to you, but We 
^/t- have placed over their hearts coverings, lest they un- 
derstand it, and in their ears deafness. And if they should 
see every sign, they will not believe in it. Even when they 
come to you arguing with you, those who disbelieve say, 
"This is not but legends of the former peoples." {2$} (Al- 
An'am, 6:2$). 

C 1 he seven heavens and the earth and whatever is in 
-L them exalt (Him. And there is not a thing except 
that it exalts [Qod] by (His praise, but you do not under- 
stand their [way of] exalting. Indeed, He is ever Forbear- 
ing and Forgiving. {44} And when you recite the Quran, 
'We put between you and those who believe not in the 
Hereafter, an invisible veil. {4$} And We have placed 
over their hearts coverings, lest they understand it, and 
in their ears deafness. And when you mention your (Lord 
alone in the Qur'an, they turn back in aversion. {46} 
(Al-Isra', 17:44-46). 

hen the hypocrites come to you, [O Muhammad], 
they say, "We testify that you are the Messenger 
of Qod." And Qodknows that you are His Messenger, and 
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Qod testifies that the hypoerites are liars. {1} They have 
taken their oaths as a cover, so they averted [people] from 
the way of Qod. Indeed, it was evil that they were doing. 
{2} That is because they believed, and then they disbe- 
lieved; so their hearts were sealed over, and they do not 
understand. {3} (Al-Munafiqun, 63:1-3). 

By contrast, those whose heart and conscience have been 
illuminated with the light of faith find peace and repose in 
the remembrance of God. This 'finding' is not something 
sentimental or imaginative; it touches the core of our exis- 
tence and links us to God on the one hand, and to the real- 
ity of things on the other. It guides our thinking and acting 
in the world and saturates our lives with meaning. Thus the 
Quran says: 

(^~fhose who believe and whose hearts find repose in the 
-L remembrance of Qod, verily, in the remembrance of 
Qod do hearts find rest. {28} (Al-Ra'd, 13:28). 

t is 'Jie who sent down tranquility into the hearts of 
the believers that they would increase in faith along 
with their [present] faith. And to Qodbelong the soldiers 
of the heavens and the earth, and ever is Qod Knowing 
ana Wise. {4} (Al-Fath, 48:4). 

In short, our conscience must be in the right place in or- 
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der for our reason to function properly. 

Reason, Existence and the Universe 
The wholesale encounter with reality is a key component 
of the Quranic vocabulary of thinking and stems from the 
essential relationship between reason and existence. The 
word existence (al-wujud) is not used in the Qur'an. But the 
conceptual framework within which the world of creation 
is presented points to an order of existence in which God's 
creative act is disclosed. As the ground of all that exists, ex- 
istence is a gift of Divine creation and derives its sustenance 
from God. In this sense, existence is the face of the Divine 
looking to the world of creation ('alam al-khalq). The cre- 
ated order displays various modalities of existence, which 
discloses and particularizes itself into specific forms. While 
these forms or shares of existence' possess different qualities, 
they are united by the underlying reality of existence. The 
Quranic phrase hull, "everything" and "all", frequently used 
in the cosmological verses, refers to this aspect of existence: 
everything is interrelated to one another by virtue of the fact 
that they are created by the same God who, as we mentioned, 
is Ml-Muhit, the one who encompasses everything'. 

It is in this context that reason finds its proper relation- 
ship with existence. Existence is intrinsically intelligible 
because God creates optimally and what He creates has 
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meaning, purpose and intelligibility built into it. 3 ° The fol- 
lowing verse combines the purpose of creation, thinking and 
praying: 

f <Ao they not contemplate within themselves? Qod 
-J—J has not created the heavens and the earth and 
what is between them except in truth and for a specified 
term. And indeed, many of the people, in [the matter of] 
the meeting with their 'Lord, are disbelievers. {8} Have 
they not traveled through the earth and observed how 
was the end of those before them? They were greater than 
them in power, and they plowed the earth and built it 
up more than they have built it up, and their messengers 
came to them with clear evidences. And Qod would not 
ever have wronged them, but they were wronging them- 
selves. {9} (Al-Rum, 30:8-9). 

God creates with wisdom (hikmah), purpose (ghayah) 
and Providence ('inayah) . As the ultimate source of all exis- 
tence and intelligibility, God bestows these qualities on His 
creation and saturates the order of creation with meaning 
and purpose. The celebrated saying that "the first thing God 

30 This premise is also the basis of the argument that this is the best 
of all possible worlds which God could create. For this version of the 
"ahsan al-nizam" argument, see my "Mulla Sadra on Theodicy and the 
Best of All Possible Worlds" Oxford Journal of Islamic Studies, 18:2 (2007), 
pp. 183-201. 
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has created is intellect (al-'aqZ)" should be understood in this 
context. The 'intellect' here refers to the universal principles 
of truth, order and intelligibility which God has built into 
the nature of things. The intellect is the first thing God has 
created because God creates things according to a certain 
order and principle. Thus "the intellect is the closest thing 
to the Divine". 31 In contrast to modern subjectivism, mean- 
ing is not simply a property of the mind. Just as knowledge 
cannot be reduced to the internal workings of the mind, as is 
the case with Descartes, meaning cannot be written off, a la 
Galileo, as a secondary quality' superimposed by the mind 
upon things either. Since meaning is not created but articu- 
lated and appropriated by the mind, its essence lies outside 
my mental constructions of it. 

The moral import of this premise is clear: having a mean- 
ing and purpose in a non-subjective manner entails a tre- 
mendous sense of responsibility. Admitting that we, like the 
universe, have been created for a purpose means accepting a 
moral responsibility beyond ourselves. The Qur'an address- 
es the human person directly to make this point: 

o you then think that We have created you with- 
out a purpose and that you will not he returned 
to Us? The True Sovereign is too exalted above that. 



31 Muhammad 'Ali al-Tahanawi, Kashshaj istilahat aUfunun (Beirut: Dar 
al-Kutub al-'Ilmiyyah), Vol. 3, Kashshaj, ill, p. 307. 
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{us} (Al-Mu'minun, 23:11$) 

oes man think that he will be left wandering [at 
his own whim]? {36} (Al-Qiyamah, 75:36) 

As far as the universe is concerned, God creates things 
and the laws by which they exist. These laws, called sunnat 
MHah, the "wants of God" sustain the principles of order, 
harmony and continuity in the universe. It is the function 
of the human reason to discover these universal principles 
and intrinsic qualities. By applying itself to these principles, 
the intellect participates in the intelligible order of existence. 
Reason is able to discover these intrinsic modes of intelligi- 
bility because they are the intelligible principles built into 
the nature of reality. We can rationally and scientifically 
analyze the physical universe because it lends itself to such 
investigation in the first place. The Qur'an finds no contra- 
diction between studying the universe as a natural phenom- 
enon and seeing it as the supreme miracle of God. 

The entire universe is an ayah, a "sign" for man from God 
and points to something beyond itself. The Qur'an uses the 
same word, ayah, to refer to its verses as well as "God's signs" 
(ayat Mttali) in the universe, which canbe compared to what 
the Latins have called vestigia Dei. The multiple meanings 
of ayah confirm the profound connections between God's 
verses in the scripture and His signs in the world of creation: 
both come from God; both are sacred; both are to be treated 
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with utmost care; both require commitment. God's signs in 
the two senses are directly related to reason and rationality 
because they are addressed to the human reason so that man 
can understand the reality of things (theoretical reason) and 
pursue virtue and happiness (practical reason). Such a basic 
and 'material' fact as counting years and keeping time is in- 
deed a "sign" for those who ponder over the order and regu- 
larity of the universe: 

t is (He who made the sun a shining light and the moon 
a light [for you] and determined for it phases - that 
you may know the number of years and account [of time]. 
Qod has not created this except in truth. (He details the 
signs (ay at) for a people who know. {$} Indeed, in the 
alternation of the night and the day and [in] what Qod 
has created in the heavens and the earth are signs for a 
people who fear Qod. {6} (Yunus, io:$-6 ). 

God presents these signs to humans so that they can use 
their reason and derive the logical conclusion from them, 
which is to believe in God. Every sign in the Qur'an and 
the universe invites a response from the side of the human 
being. As Izutsu points out, humans can read these signs 
properly and "confirm" (tasdiq) their truth. Or, they fail 
to use their reason, succumb to their desires and thus "re- 
ject" (takdhib) their truth. While the first response leads to 
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sincere faith with certainty, the second lands us in disbelief 
(kufr) and denial. 31 Misreading God's "clear signs" discon- 
nects us from the reality, and can imperil salvation: "{And 
they will say: 'Had we but listened or used our intelligence, we 
would not have been among the dwellers of the blazing Fire!'}- 
(Al-Mulk, 67:10). Only those who can really use their reason 
can understand the true meaning of "signs" and act accord- 
ingly: ( We have made clear to you the signs if you shall use your 
reason}, the Quran says (Aal Tmran, 3:118). 

Those who use their reason can begin to decipher the 
non-linguistic language of the universe and understand how 
it submits to God. This deeper wisdom helps us see the dif- 
ference between the one who is blind and the one who sees. 
The Qur'an is forceful in asserting that denying God and tak- 
ing partners unto Him goes against the nature of things and 
violates the principle of reason: 

nd unto Qod Alone falls in prostration whoever is in 
the heavens and the earth, willingly or unwillingly, 
and so do their shadows in the mornings and in the after- 
noons, {is} Say: "Who is the 'Lord of the heavens and 
the earth?" Say: "(It is) Qod." Say: "Have you then taken 
(for worship) protectors other than (Him, such as have 




32 Toshihiko Izutsu, God and Man in the Qur'an: The Semantics of the 
Koranic Weltanschauung (Tokyo: The Keio Institute of Cultural and Lin- 
guistic Studies, 1964), pp. 136-7. 
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no power either for benefit or for harm to themselves?" 
Say: "Is the blind equal to the one who sees? Or darkness 
equal to light? Or do they assign to Qod partners who cre- 
ated the like of 'Mis creation, so that the creation (which 
they made and (His creation) seemed alike to them." Say: 
"Qod is the Creator of all things, He is the One, the Irre- 
sistible". {16} (Al-Ra'd, 13:15-16) 

Once this is clarified, observation, logical analysis, con- 
templation and praying join together: 

nd to Qod belongs the dominion of the heavens 
and the earth, and Qod is over all things compe- 
tent. {i8gj Indeed, in the creation of the heavens and the 
earth and the alternation of the night and the day are 
signs for those of understanding. {190} Who remember 
Qod while standing or sitting or [lying] on their sides and 
give thought to the creation of the heavens and the earth, 
[saying], "Our (Lord, Tou did not create this in vain; ex- 
alted are Tou [above such a thing]; then protect us from 
the punishment of the Fire. {191} Our (Lord, indeed who- 
ever Tou admit to the Fire - Tou have disgraced him, and 
for the wrongdoers there are no helpers. {192} Our Lord, 
indeed we have heard a caller calling to faith, [saying], 
'Believe in your Lord,' and we have believed. Our Lord, so 
forgive us our sins and remove from us our misdeeds and 
cause us to die with the righteous. {193} Our Lord, and 
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grant us what You promised us through Tour messengers 
and do not disgrace us on the Day of Resurrection. Indeed, 
Tou do not fail in [Tour] promise." {194} (Aal 'Imran, 
3:189-194). 

According to the Quran, the creation of the universe by 
God is so reasonable and self-evident that reason, unhin- 
dered by irrational causes, immediately recognizes it. This 
grasping of the truth through intuition (hads) underlies 
much of our empirical and conceptual knowledge. Those 
who recognize the truth when they see it do in fact use their 
reason in the most proper way. The Qur'an uses the phrase 
ulu'l-albab, "those who have deep understanding of things" 
to distinguish them from those who are merely interested 
in being smart. al-Bab, plural of lubb, meaning the essence 
and core of something, refers to a deeper perception of the 
reality of things which we understand through our reason. 
According to Ibn Kathir, ulu'l-albab refers to those "com- 
plete and perspicacious intellects which perceive the reality 
of things in their apparent reality". 33 Qurtubi describes them 
as those who "use their reason in contemplating proofs". 34 
Once reason is put to proper use, it obtains new degrees of 
understanding, and the categorical distinctions between 



33 Ibn Kathir, Tajsir , p. 334. 

34 Abu Abdallah al-Qurtubi, al-Jami' H-ahkam al-qur'an (Beirut: Dar 
Ibn Hazm, 2004), Vol I, p. 780. 
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reasoning, contemplating and praying evaporate. This is 
when one begins to obtain certainty {al-yaqin), which leaves 
no doubt about the truth of something standing before us. 
At this point, the Quran puts so much emphasis on the self- 
evident and clear nature of the truth that it forbids forcing 
people into converting to Islam. Instead, they should be able 
to see the truth by themselves: 

C i here is no compulsion in religion. Verily, the Right 
Path has become distinct from the wrong path. 
Whoever disbelieves in Taghut and believes in Qod, then 
he has grasped the most trustworthy handhold that 
will never break. And Qod is All-(Hearer, All-Knower. 
{256} (Al-Baqarah, 2:2$6). 

The 'language of the universe' is revealed to human rea- 
son in the form of strict orders, laws, principles, patterns 
but also powerful symbols, parables and metaphors. The 
Qur'an sees no contradiction between strict rules of logic, 
which come from nothing but God's own Nature, and the 
symbolism of creation. The Qur'an invites us to discover the 
perfect order God has created in the universe. The order and 
regularity that come with this is a proof for the existence of 
an intelligent Creator. But we are also expected to grasp the 
symbolic language of the universe and how it praises God at 
every moment. 
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( l he seven heavens and the earth and whatever is in 
J. them exalt 'Him. And there is not a thing except 
that it exalts Him by His praise, but you do not under- 
stand (tafqahuna) their [way of] exalting. Indeed, He is 
ever Forbearing and Forgiving. {44} (Al-Isra, 17:44 ). x 

A reductionist and rationalist approach, which dwarfs 
our cognitive capacities and atrophies our imaginative pow- 
ers, prevents us from understanding the non-discursive 
language of the universe. The world of creation has a con- 
stant conversation with its Creator because it is a 'Muslim' 
(Aal Tmran 3:83), i.e., that which surrenders to God. The 
humans share this quality with nature with one fundamental 
difference: they have free will (iradah) and must chose faith 
over disbelief, truth over falsehood, and virtue over vice. 36 

35 This and similar verses underlie the commonly held view in the 
Islamic tradition that the entire universe is alive and that "everything 
has soul" See Ibn Kathir, Tafsir, p. 932. Mulla Sadra holds that "all ani- 
mal, plant and inanimate natures have knowledge and consciousness by 
themselves, through the necessities of their essences, and their particu- 
lar effects on account of their partaking of existence because existence 
is identical with light and manifestation. Existence is therefore united 
with the qualities of the perfection of existence in knowledge, power, 
volition, life, and the like." Ajwibat al-masa'il al-kashaniyyah in Majmu'a- 
yi rasa'il-i falsafi-yi Sadr al-Muta'allihin, ed. Hamid Naji Isfahani (Tehran: 
Intisharat-i Hikmat, ah 1375), p. 137. For more on the ontological vital- 
ism of Islamic cosmology, see my Knowledge in Later Islamic Philosophy, pp. 
229-32. 

36 Quoting a popular saying, Tahanawi describes it as follows: "God 
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A person who has perfected his sense of discernment can 
intuit and grasp the universe praising God. This intuitive 
and 'imaginative' thinking is not outside the ken of reason 
because reason, as I have been arguing, can accommodate 
non-formal articulations of the truth and understand the 
non-discursive insights we gain in our encounter with reality. 

Rationality and Morality 

The same intuitive thinking is at work in our moral choices. 
Since moral principles are self-evident in most cases, we 
know how we need to act in such situations. But is it enough 
to have a self-evident argument to be able to act virtuously? 
Given the driving force of human emotions, even the cor- 
rect use of reason alone cannot be sufficient to always make 
the right moral choices. The reason is that we have to com- 
bine reason and will, the two distinguishing features of be- 
ing human, in order to act on what we believe. In contrast 
to Descartes who called the human person a "machine who 
thinks", we are also beings who will. Here 'will' does not 
simply designate choosing one option or the other. It refers 
to our ability to make a choice from among available possi- 
bilities. But in an axiological sense, it means choosing truth 

has mounted reason in the angels without carnal desire, put desires in 
the animals without reason, and in the children of Adam both of them. 
Thus whoever has his reason triumph over his carnal desires, he is better 
than the angels, and whoever has his carnal desires triumph over his 
reason, he is lower than the animals". Tahanawi, Kashshaf, Vol. 3, p. 314. 
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over falsehood and good over evil. Reason and rationality in 
the broad sense discussed above guide our choices and form 
the content of our moral behavior. Rationality and morality 
thus go hand in hand because we are rational animals and 
moral beings at the same time. 

In the Qur'an, this point is registered in the relation- 
ship between using reason and having a moral and spiritual 
awareness of God. The word taqwa, usually translated as 
consciousness and fear of God, literally means to protect 
and guard oneself against danger. In the tradition, it refers 
to "protecting the soul from what afflicts it". 37 As explained 
in the Hadith, taqwa means having the majestic presence of 
God in one's heart by which to protect oneself against ev- 
erything false, evil and ugly. In this sense, the conceptual 
meanings of 'aql and taqwa converge: they both refer to our 
conscious effort to protect ourselves against the inhuman 
and immoral consequences of evildoing, injustice and op- 
pression. Thus "the intelligent person is the one who has 
consciousness (taqwa) of his Lord and who reckons with 
his soul". 38 

This principle underlies the rational basis of choosing 
goodness over evil and virtue over vice. Reason has no prob- 
lem with accepting 'consciousness of God' (taqwa) as a mor- 
al and spiritual principle because it guides our moral choices. 
It is only by combining intelligibility, meaning and will that 

37 Isfahani, al-Mufradat, p. 833 

38 Tahanawi, Kashshaf, Vol. 3, p. 314. 
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we fulfill our humanity as rational animals'. Moral choices 
make sense not because simply they are our free choices 
but because they let us participate in the intelligible order 
of existence and thus enable us to go beyond ourselves and 
reach out to a larger reality. According to the Islamic ethi- 
cal tradition, upholding justice makes sense because justice 
( adl) means "putting things in their proper place". Likewise, 
opposing injustice is reasonable because injustice (zulm) 
means "putting things out of their place" i.e., destroying 
the order which gives meaning to things. An act is rational 
when it conforms to the reality of something and pays due 
attention to its proper place. It then makes perfect sense to 
protect oneself against the destructive forces of selfishness 
and evil-doing; acting otherwise contradicts the basis of our 
humanity. Summing up these points, Ibn Miskawayh says: 
"... since justice consists indeed giving to the right person 
what ought to be given in the right way, it would be incon- 
ceivable that men should not owe God, exalted is He, who 
granted us all these immense goods, an obligation which 
they should fulfill". 39 

We can then conclude that it is rational to be moral. By 
the same token, immorality is irrational because it goes 
against our self-interest and violates the order of things, 



39 Ibn Miskawayh, The Refinement of Character (Tahdhib aUakhlaq), tr. 
Constantine K. Zurayk (Beirut: The American University of Beirut, 
1968), p. 106. 
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which, in turn, causes us harm. The Quranic treatment of 
moral choices and how they are made within the larger con- 
text of existence establishes rationality as a key component 
of moral behavior. But the reverse is also true: rationality 
carried to its full capacity results in moral behavior and ex- 
tends to other human beings, the universe and eventually 
God. According to the Quran, human beings have been 
granted reason to discern between right and wrong on the 
one hand, and good and evil on the other. In terms of both 
true knowledge and moral behavior, we use reason to make 
the right choices. The famous controversy among Muslim 
theologians over whether we know things to be true and 
good because they are intrinsically so or because God has 
created them in that way is irrelevant here. The key point 
is that correct thinking and moral behavior complement 
each other and thus reject any dichotomy between reason, 
rationality, belief and morality. Thus Ibn Hazm says that 
"knowledge has a decisive role in the implementation of 
virtues ... knowledge has a share in each and every virtue 
and ignorance in each and every vice". 40 In a similar vein, Ibn 
Miskawayh identifies "the intelligent man" as one who seeks 
"virtue in his rational soul, examine the imperfections of this 
soul in particular, and strives to remedy them to the extent 



40 Ibn Hazm, al-Ahklaq wa'Usiyarfi mudawat ahnufus, ed. Tahir Ahmad 
Makki ( Jeddah: Dar al-Manarah, 2007), p. 124. 
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of his capacity and effort". 41 
Rationality as Coherence 

The move from reason and rationality to moral behavior and 
back is a recurrent theme in the Qur'an and forms the basis 
of the Islamic ethical tradition. Reason, when properly cul- 
tivated, leads to moral action; moral behavior, in turn, nur- 
tures reason. The Qur'an considers this simple syllogism to 
be self-evident because it is a contradiction to accept some- 
thing as right and true and then not act accordingly. So is hy- 
pocrisy: '[Do you order other people to be righteous and forget 
yourselves while you recite the Scripture? Will you, then, not rea- 
son? 1 ^ (Al-Baqarah, 2:44). The Qur'an condemns hypocrisy 
as much as disbelief and in some cases more so because hy- 
pocrisy, besides being a failure of the human will, breaks the 
logical connection between reason and morality and thus 
lands us in incoherence. O you who have believe, why do you 
say what you do not do? {2} It is most hateful in the sight of God 
that you say that which you do not do" {3}} (Al-Saf, 61:2-3). 

The same principle of coherence applies to belief in God. 
The cosmological verses in the Qur'an, which give vivid de- 



41 Ibn Miskawayh, The Refinement of Character, p. 44. Ibn Miskawayh 
goes on to say that "the proper food of the rational soul is knowledge, 
the acquisition of intelligibles, the practice of veracity in one's opinions, 
the acceptance of truth no matter where or with whom it may be, and 
the shunning of falsehood and lying whatever it may be or whence it 
may come". 
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scriptions of how God has created the universe and the hu- 
man being, make a strong case for rationality as coherence 
because all of them without exception speak to the human 
reason to make the logical connection between a universe 
so miraculously ordered and well-functioning and the belief 
in the Creator who created it. Those who take partners unto 
God, while believing in His existence, contradict themselves. 
Believing in God and not heeding His guidance presents a 
clear case of incoherence. 

The following verses, while emphasizing God's infinite 
mercy in creating and caring for the humankind, challenge 
the internal inconsistency of taking partners unto God 
(shirk), which is the greatest sin, and declares it to be utter 
irrationality. Those who think, ponder and use their reason 
have no difficulty in recognizing God as He deserves to be 
recognized. 

nd who other than (Him created the heavens and 
\^/Vthe earth and sent down for you water from the 
sky, whereby We cause to grow lush orchards; for it is 
not up to you to cause their threes to grow! Is there, then, 
a god besides Qod? Yet these are the people who ascribe 
partners to (Him. {60} And who other than 'Him made 
the earth a firm abode [for you], and set rivers traversing 
through it, and put firm mountains therein and sealed 
off one sea from the other? Is there, then, a god besides 
Qod? Indeed, most of them do not know. {61} And who 
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other than (Him responds to the distressed one when 
he calls (Him and (He relieves him of the distress and 
Who has made you [mankind] (His vicegerents on earth? 
Is there, then, a god besides Qod? - little do you reflect'. 
{62} And Who other than (Him guides you in the dark- 
ness of the land and the sea? And who sends forth winds 
heralding (His mercy? Is there, then, a god besides Qod? 
Far exalted be (He above what they associate with (Him! 
{63} And who other than (Him brings forth (His creation 
and then re-creates it? And who gives you sustenance 
from the heaven and the earth? Is there, then, a god 
besides Qod? Say [O Muhammad'.]: Bring your proof 
if you are right [in associating others with Qod]. {64} 
(Al-Naml, 27:60-64) 

These verses reveal a strongly argumentative approach 
and underlie the Quran's insistence on coherence as a ba- 
sis for a proper discourse about the relationship between 
man and God on the one hand, God and the universe on 
the other. Rationality as coherence means that we draw the 
correct conclusions from the correct premises. Considering 
the continuity of our ontological and moral presuppositions, 
this suggests that our empirical observations about the uni- 
verse lead to their logical conclusion in a theistic context, i.e., 
accepting God as God and acting accordingly. The Qur'an 
makes profuse use of this procedural notion of rationality 
and applies it to cosmological, theological and legal issues. 
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In its numerous confrontations with the Meccan pagans, 
the Qur'an challenges them to think for themselves and see 
if their misguided thinking about God makes any sense. A 
rationally coherent notion of God and the universe can be 
obtained through correct thinking if we can use our reason 
cogently to read the signs in the "visible world". 

Conclusion: Is Return to Reason Still Possible? 
As I have argued so far, rationality as intelligibility moves us 
beyond the internal workings of a single, disengaged mind 
and places us within a larger context of ontological signifi- 
cance. The metaphysics of creation establishes the Quranic 
notion of substantive rationality derived from the intrinsic 
intelligibility of the realm of existence. Knowledge as the 
disclosure of the inherent order and structure of things re- 
jects instrumentalist and subjectivist rationality and instead 
sets up a context of intelligibility in which our reason and 
thinking function as a response to the call of reality. The 
ontological ground of reason enables it to participate in the 
intelligible order of existence and thus makes it a situated 
and contextualized reality. Furthermore, reason is also an 
inter-subjective principle and does not function in a solip- 
sistic environment. 

As a book of revelation and guidance, the Qur'an treats 
human reason and thinking in this larger context of the 
created order of existence. While having full confidence in 
uncorrupted reason, it warns against ontological reduction- 
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ism, epistemological hubris and moral egotism. Reason is 
a God-given gift with which we access the reality of things. 
But it is unreasonable to claim that reason alone can give 
us meaning and freedom. One also needs spiritual guid- 
ance through which reason is to be illuminated. The heart as 
our deep conscience guarantees that procedural rationality, 
which we employ in our daily dealings, does not trump other 
types of reasoning and thinking. Reason nourished by faith 
gains a deeper insight into the reality of things because it 
can set its own limits and finds its proper place in the "circle 
of existence" {da'irat al-wujud). Faith articulated by reason 
and communicated through language can bring about cer- 
tainty (al-yaqin), which the Qur'an deems essential for our 
mental and spiritual integrity. (Al-An'am, 6:75; Al-Takathur, 
102:5-7). 

Recovering the Qur'anic path of thinking and the tradi- 
tional meaning of 'aql is an urgent task for the contemporary 
Muslim world. This is a task that extends to such diverse 
fields as law, education, art, science and politics and certain- 
ly not limited to the interests and aspirations of Muslim na- 
tions alone. The erosion of the principle of reason in late mo- 
dernity has hurt human aspirations globally to create a world 
based on reason, justice and equality. The vacuum created 
by the failure of the Enlightenment reason has been filled 
with the new forces of global hyper-capitalism, culture of 
nihilism and narcissism, and scientistic hubris. As the main 
terms of reference of the new global order, productivity, prof- 
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it and efficiency now define what it means to live a rational 
life both individually and communally. The current world 
order creates new definitions of rationality and reasonable- 
ness through an increasingly sophisticated system of public 
discourse, mass education, technological innovation, instant 
communication and the hourly creation of countless virtual 
worlds, all of which give the appearance that our search for 
meaning has ended and that we as rational and free human 
beings have finally created a purely human world free from 
unjustified beliefs and transcendent illusions. 

Philosophically speaking, the inherent contradiction of 
rationalism is that it assumes its own ontological ground and 
reproduces reality in such a way as to justify a self-referential 
notion of human reason. Neither reality nor reason, how- 
ever, warrants a self-grounding reason. Reason by nature 
and function operates with terms and tools both within and 
outside itself. As a principle of 'tying together', gathering' 
and protecting', reason always reaches out beyond itself and 
connects us with the larger reality of existence and human 
language. Pure rationalism ends up in radical solipsism and 
thus contradicts reason. 

Reason as a self-grounded principle cannot move us be- 
yond the current state of humanity; it only reinforces and 
reproduces its metaphysical fallacies. A humanity so deeply 
enclosed upon itself to be the master of the universe while 
not taking the moral responsibility that comes with such a 
claim has created a world in which the principle of reason 
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has disappeared, subjective consciousness has been absolu- 
tized, and a profound alienation between the human person 
and his work has set in. The more we reduce everything to 
utility and maximize the use-value of whatever happens 
to be around us, the more we lose the chance to retain the 
meaning of logos as connecting different orders of reality and 
protecting ourselves from error. 

A new concept of reason is thus needed to recover the 
meaning of the human person as a 'being who thinks' (hay- 
wan natiq), i.e., who sees, hears, listens, encounters, responds, 
reacts, contemplates, and engages in other acts of human in- 
telligence and will and never loses sight of the larger reality 
of which he/she is a part. Such a recovery is possible but it 
requires a re-assessment of the key notions and values with 
which we operate today. Reason as tying together, connect- 
ing and protecting will re-emerge only when we remember 
that reason is not about the human person or his interests 
or even his reasoning but rather about existence and beings, 
their meaning, relations and connections, and about the 
ways in which we respond to the call of reality. 

5 ay: [Know] then, that the final evidence [of all truth] 
rests with Qod alone. {149} (Al-An'am, 6:149). 
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Introduction 



Du 21 au 23 novembre 2011, 1'Institut Royal Aal al-Bayt 
pour la pensee islamique accueillit le second Semi- 
naire du Forum Catholique-Musulman au Site du 
Bapteme du Christ en Jordanie. Le Forum est Fun des fruits 
de Finitiative «Une Parole commune » qui fut declenchee 
en 2007 et cherche a promouvoir le dialogue entre Musul- 
mans et Chretiens base sur les deux commandements reli- 
gieuxpartages «Amour de Dieu» et «Amour du prochain» 
[voir www.acommonword.com] . 

Le second Forum (developpant la reussite du premier Fo- 
rum qui fut tenu au Vatican en 2008) reunit 24 chercheurs 
vedettes de chaque religion arm de discuter des trois themes 
suivants: 1. la Raison; 2. la Foi; 3. la Personne humaine. 

Le premier jour, le professeur Ibrahim Kalin presenta 
«Raison et rationalite dans le Coran» et le professeur Vit- 
torio Possenti presenta «La Personne humaine a la lumiere 
de la raison: une perspective chretienne.» 

Le second jour, Fabbe Francois Bousquet presenta [en 
francais] «La Personne humaine a la lumiere de la foi: une 
perspective chretienne» et Habib Ali Jafri presenta [en 
arabe] «La Conception de la foi en Islam» 

Le troisieme j our, le professeur Timothy Winter presenta 
«La Personne humaine en Islam» et le professeur Stefan 
Hammer presenta «La Personne humaine: dignite et droits: 
une perspective catholique.» 
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Chaque jour, les presentations furent suivies de discus- 
sions (ranches et amicales qui servirent a mieux comprendre 
la perspective de Fautre. 

Le second jour de Fevenement, les participants furent in- 
vites a saluer sa majeste le roi Abdullah II et a partager des 
questions qui preoccupent Musulmans et Catholiques. 

Le dernier jour, lors d'une seance publique, une equipe 
de trois membres de chaque delegation repondit aux ques- 
tions posees par le public. La Declaration commune finale 
fut egalement emise pendant cette seance [voir http:// 
acommonword.com/docs.FinalDeclarationEN.pdf]. 

Ce livret est une version legerement revisee de la com- 
munication presentee par le docteur Ibrahim Kalin, et com- 
porte les traductions francaise et arabe. 
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La Raison et l'lntellect dans le Coran 

Dr Ibrahim Kalin 



Cet essai part d'une idee simple : La raison, loin d'etre 
une entite auto-sufRsante, fonctionne dans un con- 
texte etendu d'existence, d'intelligibilite et de reflex- 
ion morale. Elle devoile la realite des choses et la systema- 
tise en meme temps. L'emergence et le developpement de la 
rationalite s'inscrivent dans un contexte global de significa- 
tion et de signifiance excedant la sphere des fonctionnalites 
internes a Fesprit humain individuel. Telle quelle est situee 
et engagee dans la realite, la raison n'est en soi pas davantage 
le principe que le fondement de la connaissance, de la ve- 
rite ou de la rationalite, et ce dans la mesure meme ou notre 
experimentation epistemique du monde a lieu dans un con- 
texte ontologique etendu de relations et de signifiance. En 
outre, les derives linguistiques et conceptuels du terme 'aql, 
se declinant en une longue serie de termes epistemiques in- 
terconnectes, deploient une matrice de reflexion d'une am- 
plitude superieure a celle que fournit une rationalite reduite 
a une dimension strictement discursive et computationnelle. 
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Le Coran aborde la raison et la rationalite dans un contexte 
beaucoup plus large. 

Toutes les notions de rationalite qui peuvent dument etre 
qualifiees d' « islamiques » operent dans le cadre de ce que 
j'appelle « les metaphysiques de la creation » qui etablis- 
sent que le monde a ete cree par un Dieu intelligent pour une 
raison determinee. Un tel contexte sa fonde sur la premisse 
selon laquelle le monde a un debut et une fin et que \ Tout 
doit perirsauf la Face [de Dieu]) (Al-Qasas, 28 :88).Le debut 
(al-mabda') et la fin, ou « retour » vers Dieu (al-ma'ad) sont 
les elements organisateurs de la perspective et de l'horizon 
tant de nos deliberations rationnelles que de nos decisions 
morales. Comme Funivers, les etres humains ont ete crees 
selon une finalite dont la realisation ne saurait advenir dans 
la seule sphere circonscrite par une ontologie subjectiviste 
de la raison humaine. Le travail de la raison s'effectue sur 
la base d'une ontologie de la rationalite reliant les etres hu- 
mains a leurs congeneres, Funivers et leur Createur. 

En ce qu'il est l'oeuvre intelligente de Dieu, le monde de 
la creation reflete Son pouvoir createur. Dans la mesure ou 
Dieu cree a la perfection et toujours selon un dessein pre- 
cis, Funivers dispose d'un ordre et d'une intelligibility en- 
dogenes. La verite, lorsqu'elle est apprehendee correctement, 
consiste en une mise au jour de Fordre et de Fintelligibilite 
intrinseques, que Dieu, en tant que Createur, confere a 
Fexistence. La raison explore done Funivers et les phe- 
nomenes naturels afin d'y decouvrir cet ordre et cette intel- 



70 I KALIN 



ligibilite. Car sans ordre, structure et intelligibilite, nous ne 
pouvons rien connaitre. Nommer quelque chose (procede 
en dehors duquel nous ne pouvons pas percevoir le monde) 
revient a attribuer a ladite chose sa signification et sa place 
specifique dans l'ordre de l'existence. Une ontologie non- 
subjective de la raison (que le Coran deploie) presente cette 
derniere comme le procede de devoilement des principes 
d'intelligibilite derives des qualites intrinseques de l'ordre 
de l'existence. 

« La rationalite en tant qu'intelligibilite » se distingue 
des notions courantes de la rationalite instrumentale qui 
reduisent la fonction rationnelle (caracteristique centrale 
de letre humain) a Fexploitation logique de moyens dis- 
ponibles pour atteindre des fins donnees. 1 

Elle est en effet une fonction de l'existence et de la pensee 
s'inscrivant dans un contexte d'intersubjectivite et d'activite 
communicationnelle. Dire que quelque chose est intelligible 
signifie que cette chose dispose d'un ordre et d'une structure 
definis, par 1'analyse desquels nous pouvons la comprendre. 
Cela signifie en outre, dans la mesure ou elle est intelligible, 
que cette chose peut etre communiquee a d'autres par le bi- 
ais du langage et d'arguments rationnels. Ce contexte inter- 
subjectif de rationalite, que le Coran mentionne en diverses 
occurrences, ne cantonne pas la raison et la rationalite a la 



l Cf. Milton K. Munitz, The Question of Reality (Princeton: Princeton 
University Press, 1990), p. 124. 
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tache solitaire d'un esprit solipsiste et desengage. De la meme 
maniere que les etres humains font partie integrante d'une 
realite qui les deborde, nos fonctions cognitives s'integrent 
dans un plan d'intelligibilite superieur. Employant la forme 
plurielle, le Coran explique ses versets *, aux tribus, nations 
et peuples (qawm) qui pensent) et chatie i ceux qui echouent 
a se servir de lew raison f (voir a titre d'exemple, Al-Baqarah, 
2 :i64 ; Al-Maidah, s :s8 ; Al-Ra'd, 13 14 ; Al-Nahal, 16 :i2). 
De la mise au jour de l'intelligibilite intrinseque des choses 
aux relations interculturelles, Factivite rationnelle se deploie 
dans un reseau de relations et de connections qui excede la 
simple sphere des fonctionnalites internes a Fentendement 
humain. 

La subsomption de la raison sous un contexte superieur 
d'existence rentre en contradiction avec la ligne theorique 
du rationalisme moderne. A compter du moment ou 
FEurope des Lumieres fit son bapteme de la raison pour 
reagir contre la pretendue irrationalite du Moyen-age, la 
raison declara son independance, s'autoproclamant ultime 
arche et ens realissimum de la realite. A une epoque ou la ra- 
tionalite refoit ses standards de determinants quantifiables 
et de traitements informatises, les fondations ontologiques 
de la raison se sont passablement modifiees et des formes 
de rationalite hautement idealisees, decouvrant a Fepreuve 
des faits leur inhumanite fonciere, furent finalement identi- 
fiees comme elements constitutifs de Fintelligence humaine. 
En contraste avec la rationalite percue comme instrument 
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de computation, notre qualite humaine la plus singuliere 
cependant, que Ton designe par le nom de raison (cette 
qualite precise qui nous distingue du reste de la creation et 
qui nous privilegie clairement par rapport aux autres regnes 
du vivant (Cf. Al-Isra', 17 170), fonctionne essentiellement 
et primairement dans un contexte qualitatif et axiologique. 
Les accusations de fideisme et d'obscurantisme qui furent 
portees a l'encontre de 1'Islam s'expliquent en partie par le 
fait que la tradition intellectuelle musulmane contrevient 
a l'axiome central sur lequel reposent les notions de ratio- 
nality modernes et postmodernes qui ont pu emerger en Oc- 
cident depuis le i6eme et i7eme siecle. 

Portes par leur zele religieux, la plupart des chretiens 
medievaux tenaient 1'Islam pour un ennemi farouche de la 
raison, convaincus qu'ils etaient que les fondements sur le- 
quel celui-ci repose se limitent a : une foi aveugle, l'ignorance, 
la violence, et les plaisirs du monde. Si la foi musulmane 
en attirait certains, arguait-on, ce n'etait pas tant en vertu 
d'arguments rationnels qu'en vertu d'arguments sensuels ; 
cette foi n'avait, autrement dit, pas sa pareille pour s'adresser 
aux instincts les plus bas de letre humain. En outre, 1'Islam 
se rendait coupable du crime d'avoir a contraindre par la 
force les non-musulmans a se convertir, a defaut de pou- 
voir produire, arguait-on encore, des preuves rationnelles 
susceptibles de les convaincre. Le recours a la violence et 
a la declaration du jihad contre les non-musulmans ache- 
vaient de demontrer que 1'Islam etait une religion on ne 
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peut plus irrationnelle qui s'opposait en tout a la nature 
des choses. Sans surprise, ces accusations de violence et de 
deraison subsistent a l'heure actuelle. Nous ne manquons 
pas aujourd'hui de polemistes islamophobes pour presenter 
l'lslam comme une religion violente et irrationnelle sur la 
base de tels cliches. 

L'histoire semble done avoir ses propres voies d'equilibre. 
Des penseurs chretiens de Fere medievale, a l'instar de Pierre 
Bayle ou Henry Stubbe, estimaient que l'lslam etait plus 
proche de la raison que l'Eglise Catholique elle-meme. lis 
louaient la simplicity de la foi islamique (comparee aux com- 
plexites absconses de la theologie et des rituels chretiens) 
et admiraient le grand developpement de la civilisation is- 
lamique. Tandis que pour certains, a Fexemple de Roger Ba- 
con, les philosophes musulmans al-Farabi et Ibn Sina avaient 
edifie leur systeme de pensee philosophique nonpas a cause 
mais en depit de leur Islam, lequel n'aurait d'ailleurs ete pour 
eux qu'une feinte leur permettant d'echapper a la persecu- 
tion d'une religion intolerante ; pour d'autres, penseurs an- 
ticatholiques du Moyen-age notamment, l'lslam tolerait 
mieux la pensee rationnelle et 1'investigation scientifique 
que les autres religions. 1 

Les critiques « seculiers » estiment quant a eux que la 

2 Voir Ibrahim Kaline "Roots of Misconception: Euro-American Per- 
ceptions of Islam Before and After September nth" in Islam, Fundamental- 
ism, and ike Betrayal of Tradition Joseph Lumbard (ed.) (Bloomington, in: 
World Wisdom, 2009, 2nd edition), pp. 149-193. 
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religion musulmane ne souscrit pas suffisamment a Fethos 
seculariste et humaniste de la modernite, ni meme aux 
criteres de la rationalite pretendument scientifique de la cul- 
ture contemporaine. lis deplorent en outre une antinomie 
de premiere grandeur entre les doctrines religieuses tradi- 
tionnelles et les concepts modernes de droits de Fhomme, 
d'egalite et de liberte. La raison des Lumieres revendique 
l'autonomie et 1'autosufEsance et rejette toute autorite ex- 
ogene comme Fhistoire, la tradition et la religion. lis ne 
rejettent pas la religion in toto, mais ne Facceptent qua con- 
dition quelle se soumette a 1'examen critique de la raison 
humaine individuelle, laquelle trace les frontieres de la croy- 
ance religieuse, lui interdisant par la-meme de tenir un role 
ou d'exercer une autorite depuis l'exterieur des dites fron- 
tieres. 

Comme les critiques medievaux, les critiques modernes 
de Flslam soulignent la connexion conceptuelle qui relie 
la violence a Firrationnel pour inferer que le « terrorisme 
islamique » est directement imputable a un deficit de ratio- 
nalite de la foi musulmane elle-meme. Les orientalistes radi- 
caux se plaisent a rallonger la liste : oppression des femmes, 
violation du droit des minorites, censure de la presse, pau- 
vrete, corruption, etc. autant d'avatars trouvant, selon eux, 
leur cause premiere dans une tradition islamique naturelle- 
ment prompte a bannir la libre pensee ; a opprimer 1'examen 
critique, le pluralisme et la dissidence... Cela n'est bien sur 
qu'une grossiere caricature de la tradition islamique, essen- 
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tiellement motivee par des considerations politiques, et par 
ailleurs affranchie de toute analyse un tant soit peu rigou- 
reuse des realites historiques. La plupart des debars qui ont 
actuellement lieu en contexte occidental - sur l'lslam, la rai- 
son, la rationalite et la science - entretiennent cette vision de 
l'lslam, aussi influente que simpliste. 

Le contexte moderne : la raison des Lumieres 
La modernite via les Lumieres s'est declaree superieure aux 
autres traditions et cultures non occidentales en vertu d'une 
pretendue disposition a pouvoir fonder toute chose en rai- 
son, et creer, par la meme, un ordre principalement (si ce 
n'est totalement) rationnel. En contraste avec la demarche 
supposement fldeiste du Christianisme, les philosophes 
des Lumieres mirent un point d'honneur a evaluer chaque 
chose a l'aune de ce que Descartes denommait « les idees 
claires et distinctes ». La question alaquelle Kant a repondu 
dans son essai fameux de 1784 resume bien la maniere dont, 
d'emblee, s'est pose le probleme du statut de la raison et de 
la rationalite a 1'oree du monde postmedieval : vivons-nous 
a l'epoque des Lumieres ? Kant considerait en effet qu'il etait 
davantage le contemporain d'une « phase d'ouverture vers 
les Lumieres » que de « l'epoque des Lumieres » propre- 
ment dite. Cette difference subtile n'est pas a prendre a la 
legere. Une « epoque des Lumieres » est une epoque au 
sein de laquelle la totalite des elements constitutifs de la 
culture, de la societe et de la politique, sont en tous points 
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conformes aux axiomes de la raison. C'est done une epoque 
ou I'humanisme et la rationalite, parvenus a pleine maturite, 
ont vaincu les forces de Fanti-raison. En contraste, une phase 
historique « d'ouverture vers » les Lumieres est une epoque 
au sein de laquelle subsiste la lutte pour lame de l'humanite ; 
et ou les forces de la raison continuent a en decoudre avec 
l'ignorance et les tenebres. Une phase de maturation et 
de developpement rationnel en proces par l'entremise 
duquel l'humanite (prise comme un tout) se dirige vers un 
ideal. Depuis que le regne de la raison a commence, la fin 
de l'histoire est a portee de main - une fin qui pourra ad- 
venir quand la lumiere de la raison se sera levee sur toute 
l'humanite, non-europeens compris. 

Kant definissait les Lumieres comme « la sortie de 
l'homme de son etat de minorite. Et par « minorite », il 
entendait un certain etat de notre volonte qui nous fait ac- 
cepter Fautorite de quelqu'un d'autre pour nous conduire 
dans les domaines ou il convient de faire usage de la raison. 

II ne se rencontre dans l'histoire aucune oppression ou 
aberration qui ne soit directement imputable a l'immaturite 
de l'homme. Kant caracterise Fessence des Lumieres comme 
« le courage de penser » librement pour soi-meme. « Sapere 
aude ! Ayez le courage d'utiliser votre raison ! Telle est la de- 
vise des Lumieres. » 3 



3 Kant, "What is Enlightenment?" in Kant on History, ed. Lewis White 
Beck, (New York: Macmillan Publishing Company, 1963), p. 3. 
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De Facademisme des cercles d'etude au populisme des 
interventions politiciennes, le debat actuel sur la raison des 
Lumieres se focalise de maniere quasi systematique sur le 
deficit suppose de l'lslam en termes d'humanisme et de 
rationalite. Dans la preface de sa brillante histoire des Lu- 
mieres, Louis Dupre « bouleverse par les attaques du n 
septembre 2001 » se demande « s'il est encore un sens a 
ecrire sur les Lumieres a une epoque qui annonce si brutale- 
ment la fin de ses valeurs et de ses ideaux ». Dupre se garde 
d'affirmer que la culture islamique est « anti-Lumieres ». 
Mais il observe neanmoins que « L'lslam n'est jamais passe 
par une periode significative d'examen critique de la validite 
de sa vision spirituelle comparable a celle que l'Occident a 
connu au cours du dix-huitieme siecle. » 4 Dupre n'explique 
pas pourquoi l'lslam devrait critiquer «la validite de sa vi- 
sion spirituelle », mais il est clair que son propos fait directe- 
ment echo au concept de « reforme islamique » qui gagne 
actuellement du terrain dans la mediasphere. D'autres voix, 
plus alarmistes que la sienne, se sont elevees pour plaider la 
cause d'un aggiornamento islamique susceptible de delivrer 
les musulmans de leur archai'sme, et, le monde entier, par la 
meme occasion, de l'emprise d'une religion dangereuse et 
irrationnelle. 



4 Louis Dupre, The Enlightenment and the Intellectual Foundations of 
Modern Culture (New Haven and London: Yale University Press, 2004), 
Preface, ix. 
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On commet souvent Ferreur de croire que la pensee des 
Lumieres est, depuis le dix-huitieme siecle, la proprietaire 
exclusive de la raison humaine. Or, les societes tradition- 
nelles ont accorde une place importante a la raison au sein 
de leurs theologies, de leurs systemes juridiques, politiques, 
philosophiques, et autres spheres de 1'activite humaine. La 
tradition intellectuelle islamique elle-meme recele une mul- 
titude d'ecrits sur la raison, la rationalite, la logique, la pensee, 
l'enquete scientifique et la contemplation. Des theologies 
sunnites et chiites a la philosophie peripateticienne en pas- 
sant par le soufisme, il ne manque pas d'ceuvres classiques, 
dans la tradition musulmane, pour faire Feloge de la raison, 
de la connaissance, ou encore pour evoquer le benefice spiri- 
tuel que procure un usage coherent de la raison. Les concep- 
tions de la raison et de la rationalite qui furent developpees 
par cette tradition se distinguent toutefois de celles que Ton 
retrouve dans la modernite. Les societes traditionnelles en- 
visageaient la raison comme partie integrante d'un contexte 
d'existence beaucoup plus large, et les conceptions qu'elles 
sen faisaient s'inscrivaient dans la perspective d'un cadre 
deploye d'existence et de signification. La raison, pour fonc- 
tionner correctement, doit accepter sa place au sein d'un or- 
dre des choses incommensurable avec le sujet connaissant. 
Comme j'essaierai de le montrer dans ce qui suit, la raison 
humaine, dans la perspective du Coran, s'integre dans un 
plan de realite globale dont la signification ne saurait etre 
mise a jour par les seuls instruments de Fanalyse logique, de 
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la speculation ou de la raison discursive. L'immemoriale sa- 
gesse entend que la realite transcende toujours les construc- 
tions epistemiques que Ton sen donne. 

Chez les modernes, il est typique que la raison soit vue 
comme principe autoregulateur et pierre de touche des veri- 
tes mathematiques, scientifiques et politiques. Un represent- 
ant contemporain de cette vue etablit ainsi que « croire en 
la vertu du rationalisme revient a reconnaitre et accepter la 
raison comme source unique de connaissance, criterium 
unique des valeurs, et guide exclusif des actions humaines » . s 
Cette vision typifiee de la raison, si passionnement defendue 
par les philosophes academiques, les positivistes et autres ra- 
tionalistes autoproclames des Lumieres, n'a en realite jamais 
fonctionne comme prevu. Non plus quelle n'a su offrir au 
monde, comme elle le promettait, des individus libres, une 
societe rationnelle, legalite universelle, une culture scienti- 
fique, des politiques raisonnables ou une justice sociale et 
economique, etc. La question se poserait done de savoir si 
le projet des Lumieres est vraiment bien raisonnable. II sem- 
ble que des elements d'anti-raison se soient immisces dans 
toutes les dimensions de ce nouvel ordre du monde edifie 
par les Lumieres ; et la societe capitaliste moderne, avec son 
impersonnalisme hegemonique, son individualisme cru et 
sa violence structurelle, est aussi eloignee que possible d'un 
ordre social rationnel. 



5 AynRand, The Virtue of Selfishness (New American Library 1964) p. 25. 
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De maniere invariable depuis le triomphe du sci- 
entisme a la fin du lcjeme et 2oeme siecle, la raison en tant 
qu'instrument logique d'investigation rationnelle a ete 
presentee comme un trait de la modernite non parce que 
nous voulons saisir la realite des choses (dans le sens grec de 
la notion) mais parce que seul un ordre purement rationnel 
nous permettrait d'exercer un controle total sur la nature. La 
rationalite instrumentale qui preside a Felaboration de nos 
schemes de valeurs, de nos paradigmes pedagogiques, de 
nos systemes politiques et de 1'essentiel de ce qui compose 
nos vies quotidiennes nous fournit des justifications pretes 
a l'emploi pour le controle, la prediction et la domination, 
nous gratifiant par la-meme d'une impression fallacieuse de 
securite, de satisfaction et de developpement. 6 Le presup- 
pose central de ce type de rationalite est que les choses n'ont 
d'importance qu'en tant queues ont pour nous une valeur 
d'usage. Le rationnel se confond avec l'utile. Les choses 
n'ont plus d'intelligibilite intrinseque ou de « rationalite », 
elles ont seulement un aspect instrumental et se tiennent a 
notre libre disposition. 

La raison, dans la periode moderne, a oscille entre les 
deux poles du positivisme logique et de l'historicisme 
radical. La premiere approche, representee par le cercle de 



6 Pour une etude de la modernite en tant que controle et predictibilite, 
voir Albert Borgmann, Crossing the Postmodern Divide (Chicago: The Uni- 
versity of Chicago Press, 1992). 
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Vienne et ses continuateurs, concoit la raison comme un 
principe absolu et intemporel, inaffecte par 1'histoire, les 
coutumes ou ces faiblesses humaines que sont les emotions 
et les desirs. La rationalite ne sert, dans une telle perspective, 
qua verifier 1'adequation de nos concepts aux faits. Elle per- 
met d'inferer les conclusions qui s'imposent face a des don- 
nees empiriques. Dans cette perspective, la rationalite est 
essentiellement affaire de « consistance logique » et trouve 
son expression la plus achevee dans la logique form elle et la 
mefhode scientifique. 7 Aucun autre critere ne definit les fon- 
dements de la rationalite ; la valeur de chaque chose, dans 
toutes les spheres de la vie humaine, doit etre jugee a l'aune 
des injonctions logiques et scientifiques de cette raison 
anhistorique. Ainsi, les valeurs conformement auxquelles 
nous sommes amenes a vivre doivent etre derivees de faits 
empiriques soumis a 1'enquete rationnelle et a l'analyse 
logique. Tout le reste n'est qu'un tissu inutile d'absurdites 
metaphysiques. Reduite a une fonction dans 1'instance de 
laquelle elle raisonne dans les termes de la logique formelle, 
1'existence est egalement reduite a un terme logique depour- 
vu de signification et d'efficace en dehors de ses construc- 
tions logico-linguistiques. 8 



7 Cf. Charles Taylor, "Rationality" in his Philosophy and the Human Sci- 
ences, Volume 2 (Cambridge: Cambridge University Press, 1985), p. 134. 

8 Heidegger rejette cette signification proletarisee du « logos » com- 
me « discours » ou « analyse » depourvu de fondement ontologique. 
II tente des lors d'exhumer la signification originale grecque du logos 
comme « remembrement » et « completude ». Voir son « Introduc- 
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La seconde approche, que Ton retrouve dans les courants 
du postmodernisme et du constructivisme des annees soix- 
ante, a deconstruit la raison au point d'en faire le produit de 
processus sociaux-historiques. Al'instar de tout fait humain, 
la raison est une notion historiquement construite dont 
la fonction et la signification varient d'une configuration 
sociale a Fautre. La rationalite signifie ici la capacite hu- 
maine de penser la maniere de resoudre des situations qui 
posent probleme. Elle n'a de sens que dans le seul contexte 
d'evenements specifiques, problemes ou problematiques 
de recherche. En fonction des differents types de besoins 
humains, la rationalite adopte des significations et des fonc- 
tions nouvelles. Les defenseurs de cette approche circon- 
scrite de la raison insistent sur le fait qu'il ne s'agit pas de 
limiter la signifiance de la raison ni de proposer une maniere 
irrationnelle de faire les choses. II s'agit plutot d'admettre 
les limitations de la raison humaine. En ce sens, la rational- 
ite ne veut pas necessairement dire inferer des conclusions 
qui coincident avec les faits. II y a des cas ou le principe du 
« tout convient » est plus utile et fonctionnel que quelques 
notions abstraites et mathematiques de la raison.* 

tion a la metaphysique » 

9 Paul Feyerabend, qui, dans son livre Against the Method (1975) s'est 
courageusement employe a deconstruire les revendications absolutistes 
de la science positiviste, est probablement le representant le plus celebre 
de cette seconde approche. Le livre Philosophy and the Mirror of Nature de 
Richard Rorty (1979) fournit une autre critique constructiviste du pro- 
jet de raison pure des Lumieres. Rorty propose comme alternative une 
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Le concept de raison a connu une trajectoire differente 
dans la tradition islamique et pu eviter les extremes de 
l'absolutisme positiviste et du relativisme radical. La raison 
qui emergea au sein de la Weltanschauung islamique proposa 
un mode de penser different concernant 1'existence, Funivers, 
Dieu et la condition humaine. On la percevait comme une 
partie integrante d'une plus large realite plutot que comme 
un principe autoregulateur. Comme je l'ai indique plus bas, 
c'est cette perspective globale et integrative de la realite qui 
sous-tend le mode coranique de penser concernant la raison 
et la realite. 

Ratio et Intellectus 

Avant d'aller plus loin, il me semble utile de dire un mot sur 
la bifurcation qui eut lieu entre Fintellect et la raison en con- 
sequence d'une transformation philosophique majeure dans 
l'histoire de la metaphysique occidentale. Traiter ce point 
en details risquerait de nous sortir du cadre de la presente 
etude, et je me bornerai done a signaler que ratio et intellectus 
en vinrent, vers la fin du moyen-age, a designer chacun une 
representation differente de la realite et que les deux termes 
n'ont, depuis lors, cesse d evoluer en des voies distinctes. 
Ratio servait a l'analyse logique, 1'abstraction, la deduction, 

raison en quelque sorte dissoute dans le drame humain. Pour une etude 
de 1'evolution de la raison moderne dans la philosophie occidentale au 
2oeme siecle, voir Stephen Toulmin, Return to Reason (Cambridge : Har- 
vard University Press, 2001). 
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l'inference de conclusions, et diverses fonctions logiques 
de la raison. Dans son acception generale, ratio constituait 
avant tout le fondement de la connaissance scientifique, et 
s'octroyait le monopole de la precision et de la certitude. 
Intellectus, en contraste, en vint a designer la connaissance 
intuitive et sapientielle, laquelle fut alors totalement decou- 
plee de l'investigation rationnelle et de l'analyse logique. On 
considera par consequent que ce dernier ne disposait pas 
d'un fondement aussi solide que ratio, et ce dans la mesure 
meme ou il parle de realites eminemment subjectives com- 
me l'intuition, l'imagination ou l'illumination ; et non de 
preuves empiriques, de criteres et de demonstration. 

N'eut ete plus tard la controverse entre naturalisme ra- 
tionaliste et pensee mystique qui eclata dans la tradition 
occidentale, tout ceci serait reste une simple affaire de dis- 
tinction heuristique. En fait, la tradition thomiste defend 
bien l'idee d'une relation de complementarite entre ratio et 
intellectus, insistant en outre sur le fait que ces deux princi- 
pes ne sont pas antinomiques dans la mesure ou ils se rap- 
portent respectivement a des aspects differents d'une meme 
realite. 10 Mais l'histoire recente nous montre que ces deux 
termes ont ete employes pour representer deux manieres dif- 
ferentes de comprendre le monde et de formuler des con- 
cepts axiologiques. Ratio est devenu l'instrument privilegie 



10 Voir Denys Turner, Faith/ Reason and the Existence of God (Cam- 
bridge: Cambridge University Press, 2004), especially pp. 75-88. 
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des sciences naturelles (instrument qui a d'ores et deja net- 
toye la nature de toute son intelligibility intrinseque et sig- 
nifiance symbolique) et developpa un modus operandi. Une 
autre consequence de la deconnexion de ratio et d'intellectus 
fut la preponderance de Fidee selon laquelle Fanalyse ratio- 
nnelle n'est pas faite pour devoiler Fintelligibilite inherente 
aux choses, ni leur signifiance symbolique, ni encore leur 
valeur spirituelle. La rationalite, en creant un nouveau do- 
maine de verites exclusif, fit ses adieux a notre experience 
holistique de la realite. Le rationalisme, associe au natu- 
ralisme et au positivisme, s'associerent pour reduire la re- 
alite aux competences analytiques de l'esprit humain, pour 
identifier la pensee calculatrice et quantitative comme seul 
mode valide de connaissance de la realite des choses. Bien 
que des fheologiens chretiens contemporains aient souligne 
avec insistance que ratio et intellectus sont Fun et Fautre des 
instruments valides de connaissance, la bifurcation entre les 
modes discursifs et intuitifs a joue un role crucial tant dans 
le processus de secularisation de la vision du monde mod- 
erne que dans le processus de desacralisation de la nature. 

La tradition islamique n'a jamais fait Fexperience d'une 
telle bifurcation. Le mot 'aql veut aussi bien dire raison 
qu'intellect dans les deux sens que nous avons mentionnes 
plus haut. 'Aql est en soi capable d'assurerles deux fonctions 
(analyse logique et connaissance intuitive) sans contradic- 
tion. En outre, c'est le meme 'aql qui guide notre volonte et 
nos choix moraux. Si plus tard, dans la tradition intellectu- 
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elle islamique, les philosophes ont introduit une distinction 
generale entre « l'investigation rationnelle » (bahath) et la 
« gustation » (dhawq) [connaissance qui s'effectue via la 
realisation], ces deux modes de pensee, cependant, se com- 
pletent mutuellement pour nous aider a mettre au jour la 
structure hautement differenciee de la realite, laquelle est, 
apres tout, justiciable d'une approche simultanement multi- 
dimensionnelle et integrative . Selon le mot de Mulla Sadra, 
un des representants majeurs de cette tradition : « la vraie 
demonstration ne contredit pas le temoignage fonde sur le 
devoilement (al-shuhud al-kashfi) »." 

Quand des musulmans afRrment, probablement sous la 
pression conjuguee du rationalisme moderne et d'un com- 
plexe d'inferiorite a legard de l'Occident, que « l'lslam est 
la religion de la raison/intellect », cela ne veut pas dire que 
la foi islamique, ou n'importe quelle autre foi d'ailleurs, se 
reduit a la raison humaine. Une telle revendication aurait 



11 Mulla Sadra, al-Hikmat al-mutaaliyah f i'l-asf ar al-'aqliyyat al-arba'ah, 
(Beyrouth: Dar Ihya' al-Turath al-'Arabi, 1981) I, 2, p. 315. Sadra poursuit 
en disant que: "La difference entre la science fondee sur la theorie et la 
science fondee sur la vision participe de la difference entre quelqu'un 
qui connait la definition du Sucre et quelqu'un qui fait reellement 
l'experience du Sucre ; ou de la difference entre celui qui connait la de- 
finition de la sante et du pouvoir et celui qui est reellement puissant et 
en bonne sante ». Commentaire du chapitre al-Waqi'ah, Tafsir, Vol. 7, p. 
10. Pour aller plus loin dans 1 etude de ce sujet, voir mon « Knowledge in 
Later Islamic Philosophy: Mulla Sadra On Existence/ Intellect and Intuition », 
(New York: Oxford University Press, 2010), pp. 217-221. 
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pour effet de presenter la foi comme une instance empirique 
ou une proposition logique. La foi, par definition, doit com- 
porter une dimension allant au-dela de la raison ; sans quoi 
nous n'aurions besoin ni de la Revelation divine ni des 
Prophetes. Lau-dela de la raison, toutefois, ne renvoie pas 
a l'anti-raison, mais au supra-rationnel ; a ce qui transcende 
les aptitudes cognitives de la raison humaine. Le supra-ratio- 
nnel n'est pas l'irrationnel dans la mesure meme ou la raison 
admet spontanement ce qui se trouve (et qu'il se trouve bien 
quelque chose: ls) au-dela de ses capacites. Une telle con- 
cession n'a rien d'illogique : elle ne se solde pas d'ignorance, 
d'agnosticisme ou de foi aveugle, mais d'une accreditation 
autoreflexive des limites. La raison ne peut pas fonctionner 
sans certaines regies et certains principes. La liberte n'est pas 
l'abolition de toutes les limites et de toutes les regies, mais 
l'exercice de la raison en conjonction avec la vertu. 11 

Ce qui est vraiment unique et meme siderant a propos de 
la raison humaine c'est quelle peut assigner ses propres lim- 

12 Ce que Kant dit a ce propos vaut d'etre cite exhaustivement : 
« Si la raison ne s'assujettit pas d'elle-meme a la loi quelle se donne 
a elle-meme, elle devra necessairement s'assujettir a la loi que d'autres 
lui imposent, etant donne qu'en dehors de toute loi, meme la plus 
grosse absurdite peut prosperer ad aeternam. II s'ensuit que proclamer 
l'avenement d'une pensee affranchie de toute loi (une emancipation des 
restrictions de la raison) a pour consequence inevitable que la liberte de 
penser finit par se perdre » . Kant, « What is Orientation in Thinking? » 
trans. L. W. Beck in Kant's Critique of Practical Reason and Other Writings on 
Moral Philosophy (Chicago, 1949), p. 304. 
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ites aussi bien a ce quelle connait qua ce quelle ne connait 
pas. L'auto-delimitation de la raison est un acte rationnel 
faisant signe vers le contexte d'existence et d'intelligibilite 
global au sein duquel elle fonctionne. C'est ce que Ghazali 
a rente de faire dans sa critique de la philosophie peripate- 
ticienne en essayant de definir, sous Tangle de l'examen cri- 
tique, les limites de la raison speculative dans le champ de la 
pure metaphysique qui, selon lui, releve du « monde invis- 
ible » ('alam al-ghayb). Kant, bien que partant de premisses 
differentes, s'attela a une tache analogue en cherchant a de- 
terminer les limites de la raison dans le cadre de sa Critique 
de la Raison Pure : « II en va du destin etrange de la raison 
humaine que par une des modalites de sa connaissance, elle 
soit assaillie par des questions que - en tant que celles-ci 
sont prescrites par la nature precise de la raison elle-meme 
- elle ne peut ignorer, mais - en tant qu'elles transcendent 
tous ses pouvoirs - elle n'est point capable de repondre. » 13 

Le fondement ontologique de la 
rationalite coranique 

Bien avant que les textes philosophiques grecs n'aient ete 
traduits en arabe, les musulmans decouvrirent le concept 
raison/intellect comme le Coran et le hadith le mettent en 
exergue. En un contraste saillant avec la periode de lnjahiliya 



13 Kant, Vie Critique of Pure Reason, trans. Norman Kemp Smith (Lon- 
don, 1933), p. A viii. 
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(« ignorance »), l'lslam inaugurait en un meme mouve- 
ment Fere de la foi, de la connaissance, de la raison, de la 
justice et de la liberie. Entrer dans l'lslam revenait done a 
s'affranchir des habitudes sociales et mentales de Fepoque 
de Fignorance, ainsi que du polytheisme, de Finjustice et de 
Fimmoralite. Cela consistait, en outre, a etablir un ordre so- 
ciopolitique fonde sur la raison, la justice, Fegalite et la vertu. 
Cela impliquait enfin qu'une nouvelle ontologie de la raison 
supplante la logique polyfheiste et le cynisme moral. 

Ann de comprendre la place de la raison et de la rational- 
ity dans le Coran et dans la tradition intellectuelle islamique 
dont il est Finspirateur, il convient d'examiner ce nouveau 
fondement ontologique de la raison et le nouveau mode de 
pensee que le Coran a introduit a la lumiere de ses recits, im- 
plorations, deductions, syllogismes, commandements, aver- 
tissements, recommandations, promesses de recompenses et 
de punitions. Le riche repertoire de ses inferences logiques 
et exhortations morales que Fon trouve dans le Coran et le 
hadith semble vouloir eveiller notre conscience au fait que 
nous devons commencer a utiliser notre sensibilite et nos 
facultes rationnelles d'une maniere qui convienne a notre 
etat d'existence. Le Coran dit : < Nous avons certes etabli a 
I'adresse des hommes toutes sortes d'analogie pour les inviter au 
rappel f (Al-Zumar, 39 127). Le mathal, traduit ici par analo- 
gic, renvoie aux metaphores et auxparabolesparl'entremise 
desquelles la substance du message est delivree - un mes- 
sage qui resterait sinon inaccessible a Fesprit humain. Mais 
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dans la mesure ou aucune parabole n'est jamais depourvue 
de contenu cognitif, le message interpelle tant notre raison 
que notre imagination de telle sorte que nous pouvons tou- 
jours nous « rappeler » de ce qui est essentiel. 

Le chemin de pensee que nous trouvons dans le Coran 
ne se reduit pas a un assemblage de faits ; non plus qu'il se 
donne a concevoir telle une enumeration pietiste d'interdits 
et de commandements. II releve plutot d'un engagement 
global sur la voie d'une reflexion intellectuelle, morale et 
spirituelle. II integre letre dans sa totalite et transcende 
les dichotomies du type sensuel/rationneL materiel/ spiri- 
tuel, individuel/universel, nature/culture, etc. Le mode de 
pensee integrateur que le Coran developpe dans son style 
unique reflete la nature de la realite ; laquelle est interdepen- 
dante et multidimensionnelle. II nous invite instamment a 
considerer l'intrication et 1'inter-connectivite des choses ; 
ainsi que la maniere dont une chose conduit a l'autre sur la 
grande chaine de letre. 

Le mode de pensee coranique est done « descriptif » 
avant d'etre « prescriptif ». Le Coran ne se limite pas a 
decrire les choses comme des faits d'information : ses 
recits suggestifs, ses metaphores vives et descriptions saisis- 
santes de la creation de Dieu (et de Ses interventions dans 
l'histoire) ont essentiellement pour vocation de changer la 
maniere dont nous voyons le monde et notre place au sein 
de celui-ci. II vise a transformer la conscience humaine pour 
nous permettre de vivre une existence fondee sur une foi 
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et des vertus justifiantes. 14 Lorsque cette conscience est 
eclose, et conduite a se reconnecter avec la realite des cho- 
ses, tout rentre dans Fordre : raison, pensee, organes sensitifs, 
vue, oui'e, perceptions et jugements moraux tendent alors a 
s'unifier. La raison et la rationalite se deploient au sein de 
ce contexte global de pensee integree et de discernement 
moral. Loin d'etre un principe ou un fondement de la ve- 
rite elle-meme, la raison fonctionne dans le contexte le plus 
global de notre etre, dans le monde, et dans les explications 
que nous nous donnons de la realite. 

Empruntant son existence a quelque chose de plus 
grand que ce qui est purement humain, la raison ne peut 
pas connaitre Dieu en ce sens quelle ne peut pas Le « com- 
prendre », et ce dans la mesure meme ou un etre infini ne 
peut contenir ce qui est infini. Dieu ne peut etre connu de 
maniere empirique car la connaissance empirique suppose 
limite, position, relation, relativite, etc., autant de categories 
ne pouvant pas s'appliquer a Dieu. Dieu peut etre connu a 
travers la raison et l'intelligence dans la mesure ou l'Absolu 
et Flnfini peuvent etre apprehendes, saisis, et representes par 
des propositions formelles, des concepts et des metaphores. 
Attendre davantage de la raison reviendrait a transgresser ses 
limites propres. Si la raison, comme d'autres composantes 
de la realite, fait partie d'un ordre d'existence et n'en est pas 



14 Cf. Fazlur Rahman, Major Themes of the Quran (Minneapolis: Bib- 
liotheca Islamica, 1994), p. 22. 
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la totalite, elle ne peut done pas en circonscrire la totalite. Ce 
qui ne diminue ou ne sape en aucune maniere sa signifiance 
et sa fonction. Par contraste, Dieu est la realite absolue qui 
englobe et genere tout. II est Jil-Muh.it, Celui qui embrasse 
toute chose. Le Coran afflrme par ailleurs que \ Les regards 
ne L'atteignent pas, mais II atteint tous les regards, II est le Subtil, 
I'Informe f (Al-An'am, 6 : 103). 

Comme l'amour, la charite, la spiritualite et 1'art, la ra- 
tionality est une reponse a l'appel de la realite. Elle nous 
permet de devoiler la structure intelligible de l'ordre de 
l'existence. Elle nous invite a depasser notre existence cor- 
porelle afin de nous connecter au monde de la nature en 
termes fondamentalement rationaux et moraux. Elle nous 
invite avec insistance a etablir un ordre sociopolitique fonde 
sur la vertu, la justice et la liberie. Le Coran presente de la 
personne humaine une conception selon laquelle notre hu- 
manite se soutient tant d'une rationalite ( 'aql, nutq) que des 
differentes facultes requises pour la tache consistant a don- 
ner un sens a la realite. D'un point de vue ontologique, cela 
signifie reconnaitre la realite des choses telles qu'elles sont 
et les considerer comme des « depots » (amanah) de Dieu. 
La reponse humaine a l'appel de Dieu lorsqu'Il nous invite 
a proteger ce depot consiste a devenir Son « lieutenant » 
(khalifah) sur terre, et a se soumettre a Dieu, conformement 
au sens litteral du mot islam. Dans la terminologie religieuse 
usuelle, cette soumission s'appelle 'ibadah (culte), acte hu- 
main supreme qui transcende les limitations de l'existence 
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humaine et nous relie a l'Absolu. 

Dans cette perspective, le mode de pensee coranique n'est 
pas empirique ou rationaliste, historique ou systematique, ni 
encore apodictique ou pedagogique, non plus qu'analytique 
ou descriptif. II ne renvoie a aucun d'entre eux, et a tous en 
meme temps. II repose sur une combinaison de Fanalyse 
conceptuelle et du jugement moral, de 1'observation em- 
pirique et de la guidance spirituelle, de la narration histo- 
rique et de la predication eschatologique, de l'abstraction 
et de 1'injonction imperative. Le Coran est fondamentale- 
ment une « guidance » (hidayah) pour le genre humain 
(Al-Baqarah, 2 :i) ayant pour vocation de nous guider de 
l'ignorance vers la connaissance, des tenebres vers la lumiere, 
de l'injustice et l'oppression vers la liberte. La rationalite cor- 
anique couvre ainsi un champ qui va de l'empirique et du 
conceptuel a l'ethique et au spirituel. Etre rationnel signifie 
done rejeter l'oppression et l'injustice et repondre a Fappel 
de Dieu pour la justice. Le Prophete (s) a dit que la « per- 
sonne intelligente » (al-kayyis) est celle « qui maitrise son 
ego et prepare la Vie Future ». (Tirmidhi, Al-Qiyamah, 25). 
Au regard de la theologie islamique une personne doit etre 
« saine d'esprit » et « intelligente » {'aqil) pour etre consi- 
deree legalement responsable de ses actes - la responsabilite 
religieuse (taklif) n'incombant qua ceux qui disposent de 
toute leur raison (aql). 

Dans la tradition islamique, cela forme la base de 
1'ontologie morale de la raison et de la rationalite, et etablit 
une solide connexion entre Fintelligence, la rationalite, la 
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foi et la vertu. D'apres Harith al-Muhasibi (m.857), la raison 
est « une disposition dont la connaissance s'actualise dans 
Taction ». IS Elle vaut comme principe d'action morale et a 
essentiellement pour role de nous aider a nous rapprocher 
du Divin. Si une personne est vraiment intelligente, observe 
al-Muhasibi, elle s'emploiera a securiser son salut dans ce 
monde et dans 1'au-dela ; ce quelle ne parviendra a faire que 
si elle fait un usage correct de sa raison. En fondant son anal- 
yse sur la « noblesse de la raison » (qui est d'ailleurs le titre 
de son ouvrage) al-Muhasibi souhaite attirer notre attention 
sur le fait que la raison est la faculte la plus propre a etablir 
en nos vies une foi et des vertus justifiantes. Un usage correct 
de la raison, illumine par la foi, conduit a une pensee ratio- 
nnelle et a un comportement moral. De la meme maniere, 
la foi articulee et corroboree par la raison est profonde et 
certaine. Le philosophe du i4eme siecle Haydar Amuli voit 
une harmonie parfaite entre la foi et la raison et compare 
la religion (al-shar') et la raison au corps et a l'esprit. Tout 
comme l'esprit ne peut pas fonctionner sans le corps, le 
corps ne peut pas trouver de sens, de vie et de plenitude 
sans l'esprit. Ainsi « La religion ne se dispense pas la raison 
ni la raison de la religion. Raghib al-Isfahani cite par Amuli, 
etabli dans des termes clairs et marquants que « la raison 
ne peut jamais trouver la voie droite dans la religion et la re- 



15 Harith al-Muhasibi, Shamf al-'aql wa mahiyyatuhu, ed. M. A. Ata 
(Beirut: Dar al-Kutub al-'Ilmiyyah), 1982, p. 19. 
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ligion ne peut jamais trouver la voie droite sans la raison. » 16 
La logique et la transcendance travaillent de concert pour 
reveler la nature des choses et realiser notre humanite. Mais 
cela ne peut se produire que lorsque nous realisons que la 
raison fonctionne dans un contexte plus large de pensee et 
de contemplation. 

La raison et la pensee en contexte 

Le verbe 'a-q-l (rendre intelligible ou se servir de sa raison) 
signifie, litteralement, « retenir », « proteger » ou encore 
« garder ». La raison est ce par quoi nous nous gardons 
de l'erreur, du mensonge et des malefices. Le terme ma'qal 
(derive de 'aql : ls) signifie ainsi « forteresse ». C'est le 
meme sens qui est contenu dans l'expression de langue 
anglaise « personne intelligente ». Le sens etymologique 
de la raison ne doit pas etre pris a la legere, et ce dans la 
mesure ou il renvoie directement a lelement essentiel de la 
pensee et de la contemplation en tant que reponse adequate 
a 1'appel de la realite. Se distinguant des tentatives pour 
reduire la raison et la rationalite a la competence logique et 
aux procedures de ratiocination, la raison en tant que prin- 
cipe de verite et instrument de connaissance represente un 
espace de rencontre avec la realite de choses. Penser ne se 



16 Haydar Amuli, Jami' al-esrar wa manba' al-anwar, ed. Par Henry 
Corbin et Osman Yahia (Teheran : departement d'iranologie de 
l'institut franco-iranien de recherche, 1968), pp. 372-3 
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reduit pas a l'enumeration des proprieties physiques des cho- 
ses (ou encore) aux relations logiques des concepts. C'est 
plus qu'une simple representation mentale des choses dans 
la mesure ou, comme les philosophes musulmans le soulig- 
nent, 1'abstraction mentale ne nous fournit qu'une image de 
la realite. 

Comme toute abstraction mentale, cette image, cepen- 
dant, est figee, et ne peut jamais rendre compte de la realite 
elle-meme. Les concepts abstraits sont essentiels tant a la 
pensee rationnelle qua la formation des idees. La pensee 
exige toutefois davantage que Fabstraction et Futilisation 
des concepts. Elle se deploie dans un espace de confluence 
avec la realite et nous met en relation avec quelque chose de 
plus grand que nous. Elle consiste a voir, observer, ecouter, 
entendre, reflechir, contempler, et tirer les conclusions 
morales et pratiques appropriees. Elle est ce par quoi nous 
repondons a ce avec quoi nous confluons. Elle engage tant 
l'analyse rationnelle que l'engagement moral. Dans son ac- 
ception la plus subtile, la pensee est ce qui nous permet de 
considerer les choses touj ours comme des fins et non jamais 
comme des moyens. Elle defie la rationalite instrumentale 
sur le double-terrain ontologique et spirituel. II me reste a 
demontrer que si le monde a ete cree par Dieu, il ne saurait 
etre reduit a sa seule dimension utilitariste. II est dote d'une 
signification substantive et d'une valeur autonome. 

En principe, il n'est pas d'inconvenient a croire que nous 
pouvons atteindre un degre de realite en suivant des regies 
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et des procedures. Se conformer a une regie a certainement 
valeur d'acte rationnel adapte a nos vies quotidiennes, in- 
vestigations scientifiques, decisions economiques, vies 
politiques, etc. Mais si la rationalite instrumentale presente 
manifestement une utilite, reste quelle se contente de se 
mouvoir a la surface de la subjectivite humaine et ne nous 
met pas necessairement en relation avec la realite. Suivre une 
regie ne garantit en rien le resultat rationnel. Nous pouvons 
nous conformer a une procedure et parvenir a une conclu- 
sion particuliere. Mais il se peut tout aussi bien que cette 
conclusion soit irrationnelle et nous conduise meme a la ca- 
tastrophe. Comme la plupart des autocrates, les Nazis, pour 
ne citer qu'eux, suivaient un systeme de regies ; les instruc- 
tions « rationnelles » du gouvernement d'Allemagne. Mais 
leur approche instrumentaliste de la religion, de 1'histoire, 
de la science et de la politique, ventilait la signification fon- 
damentale de letre humain. Le contenu et la substance de 
ce que nous entreprenons doit egalement avoir une base 
rationnelle. 

Le Coran souscrit a une approche substantive de la ra- 
tionalite en postulant que non seulement nos instruments 
et nos procedures mais egalement nos concepts et nos no- 
tions fondamentaux doivent etre proprement rationnels et 
conformes a la realite des choses. Lapproche substantive 
de la rationalite decoule de l'intelligibilite intrinseque de 
l'existence en tant que creation de Dieu. Tout acte rationnel 
de notre part se conforme au principe de la raison edifiee 
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dans la nature des choses. Tout ce qui contrevient a ce prin- 
cipe nous precipite dans la sphere de l'irrationnel. 

La rationalite substantive est egalement supportee par 
une anthropologie de la raison elle-meme. La plupart des 
penseurs musulmans s'accordent pour penser que la raison 
repond a des programmes empiriques et des notions ab- 
straites inscrites dans ses qualites innees. Loin d'etre une hy- 
pofhetique tabula rasa, la raison reflete les traits fondamen- 
taux de l'existence dont elle fait partie integrante. Raghib 
al-Isfahani divise la raison en deux : 'aql matbu', « la raison 
innee », et 'aql masmu', « la raison acquise ». Masmu' sig- 
nifie, litteralement, « ce qui est entendu », et fait done ici 
reference a ce qui est entendu (ou appris) de la part d'autres. 
Ce terme s'applique essentiellement a 1'experience et au 
contexte des relations humaines. La raison innee renvoie a 
l'aptitude spontanee dont dispose 1'homme a saisir l'ordre 
intelligible et la verite des choses. C'est a travers la raison 
innee que nous prenons place dans le monde intelligible. 
La raison acquise est ce que nous apprenons en entendant 
d'autres et fait reference au contexte des relations sociales et 
aux formes linguistiques a l'aide desquelles nous nommons 
les choses. 

Les deux sont etroitement jumelees, mais la « raison in- 
nee » aprecellencesurla « raison acquise ».Isfahani, qui at- 
tribue cette division a 1'imam Ali ibn Abi Talib, souligne que 
tout comme la lumiere du soleil n'est pas utile a l'ceil aveugle, 
la raison acquise ne peut rien de bon lorsque la raison in- 
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nee est corrompue. 17 La raison fonctionne alors dans deux 
sens : dans sa forme innee, elle fonctionne de l'interieur 
vers l'exterieur. Elle decouvre le monde visible par la me- 
diation de ses qualites innees. C'est une des dispositions 
de la Fitra, la nature fondamentale qui est une fenetre sur 
le monde de l'existence que nous devons preserver et entre- 
tenir pour « voir » clair. 18 Dans sa forme acquise, la raison 
va de l'exterieur vers l'interieur en saisissant des fragments 
d'impressions et de donnees empiriques issus du monde ex- 
terieur. C'est la combinaison des deux, l'interne et l'externe, 
qui nous offre une image plus complete de la fonction de la 
raison dans son rapport avec la realite. La fonction premiere 
de la raison est telle quelle opere toujours dans un contexte 
plus large de signifiance ontologique et de competence epis- 
temique. 19 

17 Raghib al-Isfahani, al-Mufradat fi gharib al-qur'an (Istanbul: Kahra- 
man Yayinlari, 1986), p. 511. Tant Harith al-Muhasibi que al-Ghazali font 
reference a cette definition duelle de la raison; voir al-Muhasibi, Sharaf 
al-'aql, p. 20. 

18 Al-Farabi identifie cela comme un des six sens de 'aql; voir al-Far- 
arabi, Risalahfi'l-'aql, ed. Maurice Bouyges (Beyrouth, Lebanon: Dar el- 
Machreq, 1983), pp. 8-9. 

19 La tradition philosophique developpera plus tard une epistemolo- 
gie et une anthropologie elaborees de la raison qui inclut 'aql hayulani ou 
'aql bi'l-quwwah, 1'intellect potentiel et materiel, 'aql b'l'Vfi'l, l'intellect ac- 
tualise, 'aql mustafad, l'intellect acquis, et finallement 'aqlfa"al t l'intellect 
actif. Ici n'est pas le lieu de traiter tous ces points en detail, aussi me 
contenterai-je de communiquer au lecteur ces quelques references bib- 
liographiques : pour la classification et 1'analyse du 'aql par al-Kindi, qui 
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La raison/intellect fonctionne essentiellement a la 
maniere d'un miroir refletant l'ordre et la signification intrin- 
seques des choses. L'intellect entretient ce faisant une rela- 
tion singuliere avec le Divin en tant qu'il procede lui-meme 
de la Nature Divine. Ce que l'intellect decouvre en termes 
d'ordre, de necessite et d'intelligibilite dans Funivers est une 
reflexion de la nature et volonte propres de Dieu. Mulla Sa- 
dra nous donne une description saisissante de cet aspect de 
l'intellect : 

« L'intellect, dans la mesure ou il n'y a pas de voile en- 
tre lui et la Premiere Verite [Dieu], peut par lui-meme at- 
tester de l'essence de la Verite [Dieu] ... II n'y a pas de voile 
entre les deux... [Dieu] peut certainement se manifester 
lui-meme a l'intellect, et la manifestation advient par le 
devoilement [lucide] de l'essence de [Dieu]. Aucun aspect 
ou qualite n'est ajoute au Divin, non plus qu'une autre in- 
stance ne se rajoute a [l'intellect]. L'essence de l'intellect est 

est une des premieres emanant des philosophes, voir sa Risalah fi'U'aql 
('Sur l'intellect'), ed. Jean Jolivet in L'intellect selon Kindi (Leiden, Hol- 
land: E.J. Brill, i97i).Al-Farabi developpe les theses d'al-Kindi dans ses 
differents travaux ; voir notamment Risalah fi'l-'aql. Ibn Sina traite des 
types et des fonctions du 'aql dans ses divers travaux incluant le Shija 
et la Najat mais egalement dans al-Mabda wa'l-ma'ad. Pour une etude 
approfondie de leurs theses en liaison avec leurs sources grecques, voir 
Davidson, Herbert A., Al Fambi, Avicenna, and Averroes on Intellect: Jlieir 
Cosmologies, Theories of the Active Intellect, and Theories of Human Intellect 
(New York/ Oxford: Oxford University Press, 1992). 
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comme un miroir poli sur lequel brille la forme de la Verite. 
Sur le miroir lui-meme il n'y a pas d'entite existentielle en 
dehors de la forme reflechie, et la forme reflechie n'est rien 
d'autre que la forme reliee a la Verite. Par consequent, il n'y 
a, dans l'essence de l'intellect, rien d'autre que la forme de la 
Verite et sa fheophanie. On ne saurait distinguer 1'existence 
de l'intellect de la Verite qu'il manifeste (dans la mesure 
ou un seul etre ne peut avoir deux existences distinctes). 
De la meme maniere, deux formes [distinctes] ne peuvent 
emaner de Dieu en une guise unique. Ce qui a pu conduire 
les sages ('urafa') a affirmer que Dieu ne Se manifeste pas 
[Lui-meme] deux fois dans la meme forme. II est des lors 
admis que l'intellect n'est rien d'autre qu'une manifestation 
de Dieu l'Exalte a travers Sa forme sur l'intellect ; et la forme 
de l'essence de Dieu est elle-meme Sa propre Essence, et non 
quel que chose qui s'ajoute a Lui ». 10 

Le vocabulaire de la pensee dans le Coran 
Le Coran utilise un certain nombre de termes semantique- 
ment correles aux notions de raison/intellect et pensee. 
Tafakkur, « reflexion », qalb, « cceur », fu'ad, « cceur in- 
time », et lubb, litteralement « graine » signifiant quant a 
lui le « cceur essentiel », font partie de ces termes et corre- 
spondent a un aspect different de Facte de percevoir, penser 



20 Mulla Sadra, Risdlat al-hashr, ed. Avec traduction du perse de M. 
Khwajawi (Teheran: Intisharat-i Mawlawl, 1998), pp. 85-6. 
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et reflechir. Ces termes rentrent par ailleurs dans la meme 
categorie semantique que 'aql, 'ilm, « connaissance » ;fiqh, 
« percevoir/comprendre » ; idrak, « saisir » ; shu'ur, « con- 
science » ; burhan, « demonstration » ; hujah, « preuve » ; 
bayyinah « evidence » ; sultan, « evidence irrefutable » ; 
furqan, « discernement » ; taddabur « contemplation » ; 
nutq « parler/penser » ; hukm « jugement » ; hikma « sa- 
gesse » et dhikr « souvenance/invocation ». L'utilisation 
coranique de ces termes, dont l'exploration necessiterait 
une etude a part entiere, etablit un contexte de pensee in- 
tegrative au sein duquel notre confluence avec la realite 
devoile differents aspects de la realite incluant la totalite de 
l'existence. Elle conduit en outre a un mode de pensee qui 
combine l'observation empirique, Fanalyse rationnelle, le 
jugement moral et lelevation spirituelle. 

Ce riche vocabulaire se refere a Fensemble du pergu et du 
pense. A la difference des distinctions categorielles entre la 
perception sentie et l'analyse conceptuelle, notre confluence 
naturelle ou de « premier ordre » avec les choses se realise 
sous la forme d'une experience unifiee. En percevant les 
choses, nos organes sensitifs et notre raison travaillent en- 
semble. Les distinctions tranchantes entre les qualites sensi- 
tives (se rapportant au monde materiel et physique) et les 
notions intellectuelles (se rapportant au monde de Fesprit) 
sont autant d'avatars de la bifurcation cartesienne entre la res 
extensa et la res cogitans et s'averent impropres a nous livrer 
une description fidele de la realite de Facte de perception et 
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de comprehension. Ces categories relevent de la reflexion 
de second ordre de realite selon lesquelles nous operons 
des distinctions entre le sujet et l'objet, le connaissant et le 
connu, le percevant et le percu, le mental et le materiel, etc. 
Notre confluence de premier ordre avec le monde se deroule 
dans un contexte different. 

La plenitude de notre experience epistemique des choses 
emane de la plenitude de l'existence elle-meme. Connaitre 
en confluence signifie que nous nous tenons devant l'objet 
de connaissance. Cela nous met dans une relation specifique 
avec la realite des choses en cela que nous repondons a cette 
derniere par le biais de nos facultes epistemiques et non pas 
en creant sa signification d'une maniere-autoreferentielle. 
La vertu epistemologique de la raison est par ailleurs mise 
en evidence par un des sens etymologiques du terme 'aql, 
renvoyant au concept de « serrer », « relier », « lier ». La 
raison nous relie a la verite et ouvre des lors un nouvel hori- 
zon au-dela de la chaine ordinaire des causes. Sur le plan hor- 
izontal, la raison humaine se meut dans et a travers les faits et 
les concepts et les relie les uns aux autres. Sur le plan vertical, 
elle relie ce qui est inferieur a ce qui est superieur. Le Coran 
insiste sur la convergence de ces deux axes de causalite : 
l'horizontal qui regule la monde des causes physiques, et 
le vertical qui introduit le « commandement divin » (omr) 
dans le domaine de la nature. II n'y a pas de contradiction en- 
tre les deux mais ils suivent des regies differentes. Le jour et 
la nuit se suivent mutuellement en tant que parties integran- 
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tes de Fordre naturel dans lequel nous vivons et cette regie ne 
souffre d'aucune exception. Mais egalement, \ lorsque Dieu 
veut que quelque chose seproduise II dit « sois » et « cela est » 
f (Yasin, 36 :82). Chaque domaine de Fexistence exige un 
type specifique de pensee. 

Le vocabulaire elabore de la sensation, du raisonnement, 
et de la pensee que le Coran emploie est rendu necessaire 
par la nature de la realite elle-meme. Une realite complexe 
et multidimensionnelle ne saurait faire Fobjet d'une mise 
au jour par une mefhode cognitive unique. Elle requiert un 
eventail plus large d'outils conceptuels. A ce stade, le Coran 
parle de « 'alame al-ghayb », « le monde invisible » et de 
« 'alame al-shahada », « le monde manifeste ». Le monde 
invisible fait reference au domaine de Fexistence connu par 
Dieu seul. Dieu a livre des indices de ce monde mais une 
connaissance exhaustive de ce dernier ne nous a pas ete ren- 
due possible. Bien qu'il ne soit pas accessible a Fexperience 
humaine, le monde invisible guide notre confluence avec le 
monde de Fexistence visible et fonctionne des lors comme 
signe indicateur a Fusage de nos analyses conceptuelles et 
jugements moraux. Dans un sens moral et metaphysique, 
il regule les evenements du monde visible au sein duquel 
nous evoluons. Ce qui est frappant dans la notion coranique 
du « monde visible » est que la perception authentique 
a lieu dans le cadre d'une experience de « temoignage » 
(« mushahada »), ce qui se distingue du simple fait de voir 
et regarder. Temoigner signifie se tenir devant ce qui se 
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presente a soi. Cela implique voir et regarder mais aussi etre 
present. Une attitude qui s'apparente a 1'attitude que nous 
avons lorsque nous contemplons un paysage et que nous 
sommes soudainement saisis d'une impression gestalt. En 
contemplant la nature, nous nous mouvons entre le tout et 
la partie, et decouvrons a chaque fois une nouvelle relation. 

De ce point de vue, notre rencontre avec la realite des 
choses est un processus rationnel et conceptuel qui a lieu 
dans un contexte global d'intelligibilite et de signifiance qui 
va au-dela de la pensee purement logique et discursive. Les 
concepts, qui ne sont pas crees dans un vacuum correspon- 
dent plutot a divers aspects de la realite ; ils sont le produit 
de notre confluence avec la realite, cette experience dont le 
Coran nous indique qu'enla realisant, les etres humains « at- 
testent de la verite ». Des lors, nous « voyons » la lumiere, 
« touchons » le bois, « sentons » la rose, « goutons » la ce- 
rise, « percevons » la dimension, « pensons » 1'infinitude, 
« avons conscience » de la proximite de Feau, « discer- 
nons » entre une chose et son ombre, « comprenons » une 
instruction, « repondons » a un appel, nous nous « sou- 
mettons » a la verite, « acceptons » la preuve, « contem- 
plons » le sens de la vie, et ainsi de suite. Chacune de ses 
actions epistemologiques est la traduction pratique d'une de 
nos aptitudes conceptuelles et mentales nous servant a com- 
prendre le monde. Mais aussi et surtout, ils correspondent a 
quelque chose qui se trouve en dehors de nous et elargissent 
l'horizon de notre subjectivity. 
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La Raison, le Coeur, et la Conscience Humaine 
II y aurait davantage lieu de comparer cela a l'experience uni- 
tive de la realite d'un paysage mouvant qua une structure 
specifique procedant d'une dissection. Le Coran identifie le 
coeur (al-qalb) comme le lieu de realisation de l'experience 
unitive de la realite. Le lieu ou l'experience perpetuelle, la 
pensee conceptuelle et le jugement moral sont relies. Si Ton 
considere le sentimentalisme, courant dans lequel est pris la 
notion de « cceur » depuis le tournant cartesien de la phi- 
losophie occidentale, il n'est pas inutile de remarquer que le 
Coran confere au cceur une fonction clairement epistemique 
et intellectuelle. Les versets qui mentionnent le cceur font 
reference a notre conscience profonde par l'entremise de 
laquelle nous percevons la realite comme un tout. Elle com- 
bine la pensee rationnelle et le jugement moral. Le cceur, une 
fois pur et correctement guide, preside au fonctionnement 
d'autres facultes epistemiques en les eclairant sur la verite. 
La raison et le cceur fonctionnent comme une gaine pour 
conduire Fintuition dans la realite des choses et la maniere 
dont nous devons nous lier a ces dernieres. Dans ce cadre, 
les linguistes arabes ont releve une synonymie entre 'aql et 
qalb." Le but de la pensee par le biais de 'aql et de qalb est 
de devoiler et d'investir 1'ordre intelligible d'ou les etres par- 
ticuliers dans Funivers tirent leur signification. Les penseurs 



21 Ibn al-Manzur, Lisan a\~'Arab, entrees 'aql and qalb (Beirut: no date) 
Vol. I. p. 687 and Vol. XI, pp. 458-9. 
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musulmans ne voient aucune contradiction entre la raison 
et le cceur, ou entre la pensee rationnelle et la contempla- 
tion, ou encore entre la logique et la transcendance. Une 
des figures majeures de la tradition du kalam, Abu Hayyan 
al-Tawhidi introduit son celebre livre al-Muqabasat par une 
priere implorant Dieu de lui accorder « par Sa grace et Sa 
bonte l'esprit du cceur par la lumiere de l'intellect (ruh al- 
qalb bi-nur al-'aql)." 

Rien de surprenant si nous comprenons comment fonc- 
tionne notre engagement conceptuel et empirique avec les 
choses. Posseder des organes sensitifs ne nous garantit pas 
de percevoir les choses correctement, etant donne que nos 
sens sont subsumes dans un principe epistemique superieur. 
Apres tout, c'est notre raison qui confere une signification 
a ce que nos organes percoivent telle une experience brute. 
Nous pouvons ainsi disposer d'un ceil avec lequel nous voy- 
ons tout en voyant les choses d'une maniere empreinte de 
distorsion, a cause, par exemple, d'une depression nerveuse. 23 
Nous pouvons disposer de nos deux oreilles, mais quand 
bien meme, echouer a entendre, car nous choisissons de- 
liberement de ne pas entendre certaines choses. Nous pou- 



22 Abu Hayyan al-Tawhidi, al~Muqabasat t ed. H. Sandubo (Tunisia: 
Dar al-Ma'arif, 1991), p. 7. 

23 Comparer cela avec ce que dit Zarathoustra a son peuple qui se 
desinteresse ce qu'il a a leur dire : "Doit-on leur chatrer les oreilles avant 
qu'ils puissent entendre avec leurs yeux?" F. Nietzsche, Ainsi parla Zara- 
thustra, tr. francaise George-Arthur Goldschmidt (Flammarion, Paris) 
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vons disposer d'une intelligence affutee et ne pas arriver a la 
bonne conclusion parce que notre desir de Femporter prend 
le dessus sur notre jugement. Le fonctionnent de nos facul- 
tes sensorielles s'inscrit ainsi dans un contexte plus etendu 
de conditions morales, emotionnelles et conceptuelles. La 
demarche necessaire pour atteindre la verite sur quelque 
chose implique une experience unitive mettant en jeu la 
sensation, le cognitif, des principes et des considerations 
moraux et psychologiques. Al-Ghazali, suivant la tradition 
qui le precedait et basant son analyse sur le hadith, designe 
les organes sensitifs par le terme de « soldats du cceur » et 
afflrme que « le cceur est comme le roi et les soldats sont ses 
servants et ses auxiliaires ». 14 Meme le fonctionnement phy- 
sique sain des organes sensitifs depend de Fetat de purete et 
de sante du cceur. 

La personne humaine est dotee de raison et peut ainsi 
avoir acces a la realite des choses. Mais sa raison et son juge- 
ment peuvent etre obscurcis par son ego et ses desirs char- 
nels. Elle peut des lors perdre sa faculte de discernement et 
penser de maniere illusoire quelle sait en oubliant la nature 
bornee et coercitive de l'ego. A legard de cela, le Coran aver- 
tit : 



24 Al-Ghazali, Rawdat al-talibin wa 'umdat ahsalikitif in Majmu'ah Rasa'il 
aLImam aUGhazali (Beyrouth: Dar al-Kutub al-'Ilmiyyah, 1994), p. 32. 
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(~t) retends-tu que celui qui s'est donne pour Dieu sa 
-L propre passion, tu aurais a tefaire son repondant ? 
{43} Crois-tu que pour la plupart ils entendent, ou bien 
raisonnent ? Ils sont seulement comme les troupeaux, et 
plus facile encore aperdre en chemin. {44} (Al-Furqan, 
25 : 4-3-44-) 

Les animaux s'acquittent de la tache pour laquelle ils ont 
ete crees. Mais ceux qui ont ete crees pour adorer Dieu pren- 
nent leur propre ego pour maitres et se vouent a eux-memes 
un culte quand bien meme il leur a ete octroye des signes 
manifestes. 

Raison pour laquelle leur oui'e et leur raison ne leur sont 
d'aucun benefice. 15 Le Coran va plus loin et defie ceux qui 
pretendent voir et entendre alors qu'en fait leur conscience 
est aveugle : 

rfl en estparmi eux qui tepretent I'oreille. Ainsi, teferais- 
JL tu entendre des sourds, s'ils ne veulentpas raisonner ? 
{42} II en estparmi eux qui te regardent. Dirigeras-tu 
les aveugles, s'ils ne voient pas clair ? {43} Dieu nest 
nullement inique envers les hommes. C'est a leur propre 
encontre que les hommes le sont. {44} (Yunus, 10 -.42- 
44) 

25 Ibn Kathir, TafsiraUqur'an ah'azim (Beirut : Dar al-Ma'rifah, 2006), 
p. 1141. 
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Out, nous avons cries pour la Gehenne bien des 
djinns et des humains : Us ont des cceurs pour ne 
pas savoir, des yeux pour ne point voir, des oreilles pour 
ne point entendre. Ceux-la ressemblent a du betail, et 
meme leur egarementvaplus loin : ce sont les indifferents 
{179} (Al-A'raf, 7 -.179) 

Ces versets nous confirm ent l'idee selon laquelle avoir des 
organes sensitifs ne nous garantit aucunement de percevoir 
la verite. La connaissance empirique ne peut par elle-meme 
reveler la verite des choses. Le cceur et les organes sensitifs, 
qui sont « les soldats du cceur », doivent etre sains : 

f ous les avons dotes de I'ou'ie, du regard et du cceur. 
<J V Mais ne leur servirent de rien ni le regard, ni I'ou'ie, 
ni le cceur des lors qu'ils recusaient les signes de Dieu : 
alors les etreignit cela meme dont ils se raillaient. » 
{26} (Al-Ahqaf, 46 :i6) 

L'inaptitude a voir, entendre, etc., n'est pas tant due a une 
imperfection biologique qua une fermeture de l'esprit et du 
cceur a l'egard de la verite. D'apres Ibn Kathir, cela est du 
au fait qu'on ne « parvient pas a tirer parti des organes que 
Dieu a crees comme causes de guidance ». 16 Sous certains 
rapports, cela est comparable a 1'efFort vain qui consisterait 

26 Ibn Kathir, Tafsir, p. 659. 
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a expliquer les couleurs a un aveugle. La deconnection on- 
tologique privant un aveugle sensoriel de 1'experience des 
couleurs rend pour ce dernier caduque le discours sur les 
couleurs. Mais plus grave encore serait 1'illusion consistant a 
penser que nous voyons les choses parce que nous avons des 
yeux alors qu'en fait nous ne voyons pas/ 7 Le Coran insiste 
sur le fait que « voir » dans Fattestation de la verite releve 
d'un principe d'intelligibilite superieur a la vue et 1'oui'e cor- 
porelle : 

( l u ne peux faire que les morts entendent, ni que 
JL les sourds entendent I'appel s'ils tournent le dos. 
{80} Tu n'es pas un guide des aveugles contre lew er- 
rance, tu ne peux faire entendre que ceux qui croient a 
Nos signes : ce sont Ceux qui-se-soumettent. {81} (Al- 
Naml, 27 : 80-81) 

Avoir des organes sensitifs sains n'est done pas sufflsant : 
ils doivent etre guides par 1'intelligence et la sagesse. Ainsi 
que Platon rafflrme dans le Phedre : « La vue est le sens 
le plus aigu dans nos sens corporels, bien que par cela la 
sagesse n'est point percue ». Le cceur doit rester pur de 
toute alteration pour fonctionner correctement. Citant 



27 Cf. Martin Heidegger, Qu'appelle4'0n penser ?, tr. Francaise (Presse 
universitaire de France, Paris) 



1 12 I KALIN 



le Coran et le Prophete de 1'Islam, al Tirmidhi (m.910) af- 
firme en conclusion de son maitre-ouvrage sur le coeur 
que : « la bonne sante des organes sensitifs est fonction de 
la bonne sante du cceur ; leur corruption est toujours lie a 
la corruption du cceur ». lS Ainsi, al-sadr (« la poitrine »), 
al-qalb (« le cceur »), al-fu'ad (« le for interieur »), et al- 
lubb (« l'intellect fondamental »), que al-Tirmidhi analyse 
avec subtilite dans son ouvrage, ne fonctionnent pas comme 
des organes enclaves, mais travaillent de concert pour edi- 
fier le cadre cognitif et spirituel de notre experience de la 
verite. Une celebre parole du Prophete de 1'Islam resume 
cette conception du cceur dans sa relation aux autres fac- 
ultes et organes sensitifs « II est assurement dans le corps 
un menu morceau de chair ; si celui-ci est sain, le corps est 
sain dans son entierete, et s'il est corrompu le corps est cor- 
rompu dans son entierete. II s'agit du cceur. » En tant que 
locus propre du tasdiq, « confirmation » ou « attestation », 
le cceur reunit ensemble les connaissances conceptuelles et 
sensitives et fournit une experience unitaire de la realite. 
L'integrite de nos facultes sensorielles, psychologiques et 



28 Abu 'Abdallah Muhammad ibn 'Ali al-Hakim al-Tirmidhi, Bayan 
aUfarq bayn al-sadr wa'l-qalb wa'l-fu'ad wa'l-lubb, (Amman: al-Markaz al- 
Maliki li'l-Buhuth wa'l-Dirasat al-Islamiyyah, 2009), p. 15. Pour une tra- 
duction anglaise des travaux de al-Tirmidhi voir Nicholas Heer, trans, "A 
Treatise on the Heart," in Three Early Sufi Texts, trans. Nicholas Heer et al., 
Revised Edition (Louisville, ky: Fons Vitae, 2009). 
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mentales est des lors, d'apres le Coran, ce sur quoi nous nous 
appuyons pour connaitre ; ainsi que pour « voyager sur la 
terre », comme il nous y convie. Voyager consiste a regarder 
le paysage de l'existence et de l'histoire dans sa totalite afln 
de mettre les choses en perspective : 

^\ font-ils pas chemine sur la terre, ayant un cceur 
v»/ V apte a raisonner (sur ces vicissitudes), des oreilles 
capables d'en entendre (parler) ? Or, ce ne sont pas les 
regards qui sont aveugles, mais s'aveuglent les cceurs qui 
battent dans les poitrines. » {46} (Al-Hajj, 22 : 46 ) 

Une fois que le cceur est aveugle, toute la peripheric sen 
trouve biaisee et obscurcie. II est egalement perilleux d'agir 
selon le zann (opinion subjective ou conjecture) en dehors 
de toute preuve dument et clairement etablie. La raison ne 
peut accepter la conjecture en guise de verite. Que nous 
poursuivions une enquete scientifique ou examinions les 
fondements de la foi religieuse, c'est toujours sur quelque 
chose de plus solide et fiable que la conjecture qu'il convient 
d'edifier nos propres perspectives. Les relations humaines et 
1'attitude morale se prevalent du meme principe (voir Al- 
Hujurat, 49 :i2). La verite - et non la conjecture - doit etre 
au fondement de la foi justifiante : 



CD 



is : « En est-il parmi vos associes qui guide au 
Vrai ? » Dis : « Dieu guide au Vrai. Alors celui 
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qui guide au Vrai n'a-t-Ilpas les titres lesplus vrais a etre 
suivi, ou celui qui bien tie se guide, sauf a etre lui-meme 
guide ? Qu'avez-vous comme argument ? Quelle autre 
eonclusion pouvez-vous tirer ? {36} Mais la plupart 
d'entre eux tie suivent qu'une conjecture. Or la conjecture 
ne dispense en rien du Vrai. Dieu est connaissant de ce 
qu'ils pratiquent ». {36} (Yunus, 10:35-36; Al-An'am, 
6:116) 



Instance de controle des facultes sensorielles et cogni- 
tives, le cceur leste nos croyances de gage (al-burhan) et de 
certitude (al-yaqin). Sous reserve, toutefois, que le dit cceur 
fonctionne correctement en conjonction avec la raison et 
lame afin de maintenir certitude, integrite et tranquillite 
dans le royaume de l'organisme corporel de la personne hu- 
maine » (mamlakat al-badan al-insan). 19 Lorsqu'un individu 
falsifie la verite sciemment et de maniere continuelle, elabo- 
rant son jugement sur les seules bases de ses conjectures et 
de ses desirs egoi'stes, il enclave son esprit dans un habitus 
de pensee qui le prive de son aptitude a faire le depart en- 
tre l'erreur et la verite. Lorsque cela arrive, ce qui n'est pas 
rare etant donne le grand pouvoir d'influence que les desirs 
ont sur la raison, un sceau se depose sur son cceur, qui perd 

29 Cette sentence eloquente de Shah Waliullah de Dehli (m. 1762), 
un des plus grands savants du sous-continent indien, synthetise egale- 
ment l'approche integrative vis-a-vis de la personne humaine propre aux 
penseurs musulmans classiques. Voir son Hujjat 
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alors sa conscience. Ainsi 1'expression coranique « Dieu a 
scelle leurs cceurs » ne doit pas etre comprise dans la per- 
spective fataliste selon laquelle Dieu aurait deja decrete de 
toute eternite que certaines personnes ne seront jamais 
croyantes. Une telle interpretation contredirait le sens du 
message coranique. On doit plutot comprendre que si un 
individu s'obstine a commettre sciemment la meme erreur 
intellectuelle et morale sans se reprendre, il prend 1'habitude 
d'utiliser sa raison a mauvais escient - et Dieu abandonne 
a leur sort ceux qui s'entetent deliberement a faire le mal. 
De nombreux versets evoquent cette fermeture du cceur/ es- 
prit/ conscience comme uneperte complete de direction au 
double sens intellectuel et moral du terme : 



r*\uant a ceux qui denient, egal est pour eux que tu leur 
~*^donnes I'alarme ou ne la donnes : ils ne croient pas. 
{6} Dieu leur a pose un sceau sur le cceur et sur I'ou'ie, 
une taie sur les regards ; ils vont a un chdtiment terrible » 
{7} (Al-Baqarah, 2 :6-j). 

/T! en estparmi eux qui t'ecoutent, saufque Dieu a mis 
sur leur cceur des voiles, afin qu'ils nepenetrentpas (le 
message), et dans leurs oreilles une profonde surdite. Ils 
ont beau voir tant de signes, ils n'y croient pas, si bien que 
venant a toi seulement pour disputer, ils denient : « Cene 
sont la que legendes d'Anciens {25} (Al-An'am, 6 -.25). 
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es sept cieux Le glorifient, et la terre, et lews habi- 
JLj tants. II nest aucune chose qui par la louange ne Le 
glorifie : seulement vous nepenetrezpas leur glorification. 
II est toutefois Longanime, Tout pardon. {44} Quand 
tu psalmodies le Coran, Nous posons entre toi-meme et 
ceux qui ne croient pas a la vie derniere un rideau ca- 
che {45} Nous avons mis des voiles sur lews cceurs, de 
sorte qu'ils ne le comprennent pas: et dans lews oreilles, 
une lourdeur. Et quand, dans le Coran, tu evoques Ton 
Seigneur I'Unique, ils tournent le dos par repulsion. 
{46} (Al-Isra, 17 -.44-46). 

(~*\uand les hypocrites te sont venus, ils ont dit : « Nous 
-^temoignons que tu es VEnvoye de Dieu ». Or Dieu 
sait que tu es bien Son Envoye et Dieu temoigne que les 
hypocrites, pour sur, ne font que mentir. {1} La foi 
n'etait pour eux qu'une couverture ; ils se sont detournes 
du chemin de Dieu : qu'affreuse etait leur action I 
{2} C'est qu'ils ont cru, puis denie : un sceaufut alors 
pose sur leur cceur, de sorte qu'ils ne peuvent rien penetrer 
{3} (Al-Munafiqun, 63 -.1-3). 

Ceux en revanche dont le cceur et la conscience ont ete 
illumines par la lumiere de la foi trouvent la paix et le re- 
pos dans la souvenance de Dieu. Un tel apaisement n'est pas 
quelque chose de sentimental ou d'imaginaire ; cela touche 
le cceur de notre existence et nous relie a Dieu d'une part, et 
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a la realite des choses d'autre part. Cette tranquillite du cceur 
guide nos pensees et nos actes dans le monde, de meme 
quelle emplit nos existences de significations. C'est en ce 
sens que le Coran arfirme que : 

/~*eux qui croient, de qui le eceur se rasserene au Rappel 



de Dieu. De quoi d'autre que du Rappel de Dieu sere- 
nite peut-elle venir au cceur ? {28} (Al-Ra'd, 13 : 28). 

Iui qui fait descendre la serenite au cceur des croyants 
1 pour que, deja croyants, ils grandissent dans la 
croyance. A Dieu les armies des cieux et de la terre. Dieu 
est Connaissant et Sage {4} (Al-Fath, 48 -.4). 

La conscience doit trouver sa juste configuration pour 
que la raison fonctionne correctement. 

La Raison, I'existence et I'univers 

La confluence de letre et de la realite, participant de la re- 
lation essentielle entre la raison et I'existence, mobilise un 
registre clef du vocabulaire coranique. Le mot existence (al- 
wujud) n'apparait pas dans le Coran. Mais la configuration 
conceptuelle au sein de laquelle le monde de la creation est 
presente fait signe vers un ordre d'existence au sein duquel 
se devoile Facte createur. En tant que source de tout ce qui 
existe, I'existence est un present de la creation Divine. En ce 
sens, I'existence est le versant du Divin tourne vers le monde 
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de la creation {'alam al-khalq). L'ordre cree se decline selon 
les diverses modalites de 1'existence, qui se manifestent et 
se particularisent dans des formes specifiques. Toutes ces 
formes ou « fragments d'existence » ont des qualites hete- 
rogenes, mais n'en demeurent pas moins unies par la realite 
essentielle de 1'existence. Le vocable coranique kull (« tout/ 
totalite » ) apparaissant dans un certain nombre de versets 
cosmologiques, fait precisement reference a cette dimension 
de 1'existence : toutes les choses sont reliees entre elles en 
vertu du fait qu'elles sont creees par le meme Dieu qui est, 
comme nous l'avons mentionne, Jil-Muhit, « celui qui em- 
brasse toute chose ». 

C'est dans ce contexte que la raison trouve sa relation par- 
ticuliere a 1'existence. L'existence est intrinsequement intel- 
ligible car Dieu cree de maniere optimum et que ce qu'Il a 
cree a un sens, une raison d'etre et une intelligibilite propre. 30 
Le verset suivant nous rappelle que la creation, la pensee et 
la priere ont en commun une meme raison d'etre : 

(~)ue n'ont-ils reflechi aufond d'eux-memes sur ce que 
■^/Dieu a cree les cieux et la terre et leur entre-deux 
que dans le Vrai et jusqu'a un termefixe, meme si beau- 

30 Cette premisse est egalement au fondement de l'argument selon 
lequel notre monde est le meilleur des mondes possibles que Dieu pou- 
vait creer. Pour cette version de l'argument de "ahsan al-nizam" voir mon 
"Mulla Sadra on Theodicy and the Best of All Possible Worlds", Oxford 
Journal oj Islamic Studies, 18:2 (2007), pp. 183-201. 
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coup d'humains denient la rencontre de lew Seigneur ? 
{8} Que n'ont-ils parcouru la terre et considere quelle 
fut la fin de lews devanciers ? Pourtant ceux-ci les surpas- 
saient enforce, ils I'ont mise en valeurplus que ceux-la ne 
font ; et lews envoy es lew vinrent avec les preuves ; et al- 
ors ce nest pas Dieu qui lew fut injuste, mais ils lefurent 
a eux-memes. » {9} (Al-Rum, 30 : 8-9) 

Dieu cree selon une sagesse (hikma), une finalite (ghaya) 
et une Providence {'inaya). En tant que source ultime de 
toute existence et de toute intelligibilite, II apprete la crea- 
tion de qualites et en sursature l'ordre de sens et de finalites. 
L'adage fameux statuant que « La premiere chose que Dieu 
a cree est 1'intellect (al-'aql) » est a comprendre en contexte. 
L'intellect fait ici reference aux principes universels de la ve- 
rite, de l'ordre et de l'intelligibilite selon lesquels Dieu a con- 
figure la nature des choses. L'intellect est la premiere chose 
que Dieu a creee parce que Dieu cree les choses conforme- 
ment a un certain ordre et principe. Ainsi « l'intellect est la 
chose la plus proche du Divin ». 31 A la difference du subjec- 
tivisme moderne, la signification n'est pas simplement une 
propriete de l'esprit. De la meme maniere que la connais- 
sance ne saurait etre reduite aux fonctionnements internes 
de l'esprit, comme c'est le cas chez Descartes, la signification 



31 Muhammad 'Ali al-Tahanawi, Kashshaf istilahat al-Junun (Beyrouth: 
Dar al-Kutub al-'Ilmiyyah), Vol. 3, Kashshaf, ill, p. 307. 
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ne saurait non plus etre rayee d'un trait de plume, a la Galilee, 
a titre de « qualite secondaire » surimposee par Fesprit sur 
les choses. Dans la mesure oil la signification n'est pas creee, 
articulee et appropriee par Fesprit, son essence est a situer en 
dehors des constructions mentales que je men fais. 

La contribution morale de cette premisse est claire : 
posseder une signification et une raison d'etre selon une 
modalite non-subjectiviste va de pair avec un sens aigu des 
responsabilites. Admettre que, tout comme Funivers, nous 
avons ete crees selon une finalite, revient a accepter une re- 
sponsabilite morale a Fegard de ce qui est au-dela de nous- 
memes. Le Coran nous interroge : 

/"~7") ensiez-vous que Nous vous ayons crees en pure 
I gratuite, et que de vous-memes il ne jut pas fait re- 
tour ? » {us} (Al-Mu'minun, 23 :11s) 




'homme pense-t-il qu'on le laissera sans obligation a 
observer? {36} (Al-Qiyamah, 75 -.36) 



Dans toutes les dimensions de Funivers, Dieu cree les 
choses et les lois en vertu desquelles elles existent. Ces lois, 
que Fon nomme « sunnat Allah. », les « normes de Dieu », 
soutiennent les principes d'ordre, d'harmonie et de conti- 
nuity dans Funivers. La raison humaine a pour fonction de 
decouvrir ces principes universaux et qualites intrinseques. 
En se conformant lui-meme a ces principes, Fintellect parti- 
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cipe a l'ordre intelligible de l'existence. La raison est capable 
de decouvrir ces modes intrinseques d'intelligibilite pre- 
cisement parce que les principes intelligibles sont inscrits 
dans la nature de la realite. Nous pouvons analyser 1'univers 
physique d'une maniere rationnelle et scientifique dans la 
mesure ou il se prete d'emblee a Finvestigation. Le Coran ne 
voit aucune contradiction a etudier Funivers en sa qualite 
de phenomene naturel et a voir en lui un miracle supreme 
de Dieu. 

L'univers entier est une ayat, un « signe » (adresse par 
Dieu a l'homme) visant au-dela de lui-meme. Le Coran uti- 
lise le meme terme, ayat, en reference a ses propres versets, 
egalement considered comme « signes de Dieu » (ayat Al- 
lah) dans Funivers, que Fon pourrait rapprocher de ce que 
les Latins designaient par le terme de vestigia Dei. La polyse- 
mie du terme ayat laisse entrevoir les profondes connexions 
qui existent entre les versets de Dieu dans les Ecritures et 
Ses signes dans le monde de la creation : les deux provien- 
nent de Dieu ; les uns et les autres sont sacres, et doivent, 
par consequent, etre Fobjet d'une authentique deference. 
Les signes de Dieu, dans les deux sens du terme evoques, 
sont relies de maniere etroite avec la raison et la rationalite 
dans la mesure ou ils sont adresses a la raison humaine de 
sorte que l'homme puisse comprendre la realite des cho- 
ses (raison theorique) et poursuivre sa quete de vertu et de 
bonheur (raison pratique). Des choses aussi anodines en ap- 
parence que compter ou regarder l'heure sont en realite des 
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« signes » pour ceux qui meditent sur Fordre et la regularity 
de Funivers : 



lune une lumiere, qu'Il mesure en stations pour vous 
faire connaitre le nombre des ans et le calcul. Dieu n'a 
eree tout cela que dans le Vrai. II explicite Ses signes pour 
eeux eapables de connaitre. {$} Dans I'alternance de la 
nuit et dujour, dans tout ce que Dieu a eree aux cieux et 
sur la terre resident des signes pour ceux eapables de sen 
premunir. » {6} (Yunus, 10 : $-6) 

Dieu expose de tels signes aux humains pour les inviter 
a utiliser leur raison et deriver desdits signes la conclusion 
logique qui s'impose, a savoir que nous devons croire en 
Dieu. Chaque signe dans le Coran, et dans Funivers, appelle 
une reponse de la part de Fetre humain. Comme Izutsu le 
souligne, les humains repondent a Fappel de deux manieres ; 
soit ils font une lecture correcte des signes et en « authenti- 
fient » (tasdiq) la verite ; soit ils echouent a se servir de leur 
raison, succombent a leurs desirs, et en rejettent (takdhib) la 
verite. La premiere maniere de repondre est assurement un 
sesame pour la sincerite et la foi ; la seconde maniere con- 
duit a Fincroyance (kufr) et a la denegation. 31 

32 Toshihiko Izutsu, God and Man in the Qur'an: The Semantics of the 
Koranic Weltanschauung (Tokyo: The Keio Institute of Cultural and Lin- 
guistic Studies, 1964), pp. 136-7. 




est Lui qui a fait du soleil un flamboiement, de la 
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Une lecture erronee des « signes manifestes » de Dieu 
peut nous deconnecter de la realite et compromettre notre 
salut : « lis disent : 'Si nous avions ecoute ou utilise notre intel- 
ligence, nous ne serions point des notes de lafournaise ! » (Al- 
Mulk, 67 :io). Seuls ceux qui parviennent a faire un usage 
correct de leur raison peuvent comprendre la signification 
reelle des « signes » et agir en consequence : « Nous vous 
explicitons Nos signes, pour autant que vous raisonniez. » (Aal 
'Imran, 3 :ii8) 

Ceux dont la raison fonctionne sont alors en mesure de 
comprendre le langage non-linguistique de l'univers et de 
saisir la maniere dont il se rapporte a Dieu. Cette profonde 
sagesse est alors ce qui distingue celui qui est aveugle de ce- 
lui qui voit. Le Coran affirme avec force que denier Dieu en 
prenant des associes a la place de Dieu va contre la nature 
des choses et viole le principe de la raison : 



Qui est le Seigneur des cieux et de la terre ? » Dis : 
« Dieu ». Dis : « Alors, vous vous donneriez hors de 
Lui des protecteurs incapables pour eux-memes de ce qui 
sert ou de qui nuit ! » Dis : « L'aveugle egalerait-il clair- 
voyant, et les tenebres la lumiere ? » Ou serait-ce qu'ils 
donnent a Dieu des associes qui aient cree comme II a 
cree ? Alors c'est que pour eux « creer » prendrait un 
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autre sens ! Dis : « C'est Dieu qui a cree toute chose. II 
est I'Unique, I' Irresistible »{i6} (Al-Ra'd, 13 : i$-i6) 



Une fois que cela est clarifie, l'observation, l'analyse 
logique, la contemplation et la priere s'integrent en une syn- 
thase harmonieuse : 



A Dieu appartient la Royaute des cieux et de 
la terre, et Dieu est puissant sur toute chose. 
{i8gj En verite, dans la creation des cieux et de la terre, 
et dans la succession de la nuit et dujour, ily a des signes 
pour ceux qui sont doues d' intelligence, {190} pour 
ceux qui invoquent Dieu debout, assis ou couches sur le 
cote et qui meditentsur la creation des cieux et de la terre 
: "Notre Seigneur ! Tu n'aspas cree ceci en vain ! Gloire a 
toi ! Et preserve-nous du chatiment du Feu. {191} Notre 
Seigneur ! Celui que tu introduis dans le Feu, Tu le cou- 
vres d'opprobre. Pour les iniques, iln'yapas de secoureurs. 
{192} Notre Seigneur ! Nous avons entendu un heraut 
qui lancait cet appel a lafoi : " Croyez en votre Seigneur 
! ", et nous avons cru. Notre Seigneur ! Pardonne-nous 
nospeches '.Efface nos mauvaises actions ! Rappelle-nous 
a Toi avec les justes I {193} Notre Seigneur ! Accorde- 
nous ce que Tu nous a promis par la voix de Tes envoyes 
; ne nous affligepas le Jour de la Resurrection. Certes, Tu 
ne manquespas a Tapromesse. "{194} (Aal 'Imran,3 : 
189-194) 
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L'univers cree est, selon le Coran, si finement ajuste, et 
sa perfection est si manifeste, que la raison, lorsqu'elle n'est 
pas obstruee par des causes irrationnelles, le reconnait spon- 
tanement. Cette saisie de la verite selon 1'intuition (hads) 
est le fondement meme de notre connaissance empirique 
et conceptuelle. Ceux qui reconnaissent la verite lorsqu'ils 
la voient sont ceux dont la raison fonctionne de la maniere 
la plus adequate. Le Coran utilise 1'expression ulu-albab, 
« ceux qui ont une comprehension profonde des choses » 
pour les distinguer de ceux qui aspirent simplement a etre 
intelligents. Albab, pluriel de lubb (signiflant l'essence ou 
la moelle de quelque chose) se rapporte a une perception 
plus profonde de la realite des choses que la raison nous 
donne de comprendre. D'apres Ibn Kathir, ulu'l-albab fait 
reference a ces « intellects entiers et perspicaces qui per- 
coivent la realite des choses dans leur apparente realite ». 33 
Qurtubi les decrit comme ceux qui « utilisent leur raison 
en contemplant les preuves ». 34 Une fois la raison retablie 
dans sa fonctionnalite, elle developpe de nouvelles poten- 
tialites de comprehension, et les distinctions categorielles 
entre raisonnement, contemplation et priere, finissent par 
s'estomper. C'est le stade ou la certitude {al-yaqin) est suf- 
fisamment pregnante pour nous affranchir du doute quant 

33 Ibn Kathir, Tafsir al-qur'an aVazim (Beyrouth: Dar al-Ma'rifa, 2006), 
P- 334- 

34 Abu Abdullah al-Qurtubi, al-Jami' li-ahkam al-qur'an (Beyrouth: Dar 
Ibn Hazm, 2004), Vol I, p. 780. 
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a la verite de la realite qui se tient devant nous. Le Coran 
accorde d'ailleurs une importance telle au fait que la verite 
est en soi suffisamment clairement manifeste qu'il interdit 
de forcer les gens a se convertir a 1'Islam. Ces derniers sont 
capables de voir la verite par eux-memes : 

/"7") oint de contrainte en matiere de religion : droi- 
-L ture est desormais bien distincte d'insanite. Denier 
Vidole, croire en Dieu, c'est se saisir de I'anse la plus solide, 
que rien ne peut rompre. Dieu est Entendant, Connais- 
sant. » {256} (Al-Baqarah, 2 : 2$6) 

Le « langage de Funivers » est revele a la raison humaine 
sous la forme d'ordres stricts, de lois, de principes et de 
modeles qui sont egalement autant de symboles puissants, 
de paraboles et de metaphores. Le Coran ne voit aucune 
contradiction entre les regies strides de la logique (qui ne 
procedent d'ailleurs que de la nature de Dieu) et le symbol- 
isme de la creation. Le Coran nous invite a decouvrir l'ordre 
parfait que Dieu a cree dans 1'univers. L'ordre et la regularity 
qui le caracterisent est la preuve de l'existence d'un Createur 
intelligent. Mais nous sommes egalement convies a saisir le 
langage symbolique de Funivers et la maniere dont il loue 
Dieu a chaque instant : 



es sept cieux Le glorifient, et la terre, et lews habi- 
tants. II nest aucune chose qui par la louange ne 
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Leglorifie ; seulement vous ne penetrez pas leur glorifica- 
tion. II est toutefois Longanime, Tout pardon ... » {44} 
(Al-Isra, 17 : 44) 35 



Une approche reductionniste et rationaliste, en 
amenuisant nos capacites cognitives et en atrophiant nos 
capacites imaginatives, nous empeche de comprendre le 
langage non-discursif de l'univers. Le monde de la crea- 
tion converse en permanence avec son Createur car il est 
un « muslim » (Aal "Imran, 3 : 83), i.e celui qui se soumet 
a Dieu. Les humains partagent cette qualite avec la nature a 
une difference pres, fondamentale : ils disposent du libre- 
arbitre (irada) et doivent choisir entre la foi et l'incroyance, 
la verite et l'erreur, la vertu ou le vice. 36 Une personne qui a 

35 Voir Ibn Kathir, Tafsir, p. 932. Mulla Sadra defend la these selon 
laquelle "chaque animal, chaque plante et nature inanimee est dote 
d'une connaissance et d'une conscience qui lui est propre, en vertu de 
la necessite de leurs essences, et de leurs effets particuliers eu egard au 
fait qu'ils font partie integrantes de l'existence parce que Texistence est 
identique a la lumiere et a la manifestation. L'existence est ainsi unie aux 
qualites de la perfection de l'existence en connaissance, pouvoir, voli- 
tion, vie, etc. » Ajwibat al-masa'il al-kashaniyyah in Majmu'a-yi rasa'il-ifalsaf 
i-yi Sadr al-Muta'allihin, ed. Hamid Naji Isfahani (Teheran: Intisharat-i 
Hikmat, ah 1375), p. 137. Au sujet du vitalisme ontologique de la cosmol- 
ogie islamique, voir mon Knowledge in Later Islamic Philosophy , pp. 229-32. 

36 Citant un adage populaire, Tahanawi developpe ce point de la 
maniere suivante : « Dieu a forme la raison dans les anges sauf de tout 
desir charnel, mit des desirs dans les animaux sauf de toute raison, et les 
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tionne son sens du discernement peut saisir intuitivement 
la maniere dont Funivers glorifie Dieu. La reflexion intuitive 
et imaginative n'est pas heterogene au domaine de la raison, 
celle-ci pouvant, comme je Fai avance plus haut, integrer des 
articulations non formelles de la verite, et saisir les intuitions 
non discursives emanant de notre confluence avec la realite. 

Rationalite et moralite 

Le meme mode de pensee intuitif est a Fceuvre dans nos deci- 
sions morales. Dans la mesure ou les principes moraux vont 
de soi dans la plupart des cas, nous savons comment il sied 
d'agir dans ces situations. Mais est-ce pour autant sufflsant 
d'avoir des informations evidentes pour agir d'une maniere 
vertueuse ? Si Fon tient compte de la force motrice des emo- 
tions humaines, meme un usage correct de la raison ne nous 
garantit pas de faire des choix moraux appropries. La raison 
en est que nous devons combiner la raison et la volonte, les 
deux traits caracteristiques de letre humain, afin d'agir con- 
formement a nos croyances. Ala difference de Descartes qui 
considere letre humain comme une « machine qui pense », 
nous afflrmons que les humains sont des etres qui veulent. 
« Vouloir » ici ne designe pas simplement le fait de choisir 
entre deux options. Ce terme se rapporte a cette aptitude 

deux [desirs et raison] dans les enfants d'Adam. Ainsi quiconque dont 
la raison l'emporte sur ses desirs charnels est meilleur que les anges, et 
quiconque dont les desirs 1'emportent sur la raison est plus bas qu'un 
animal ». Tahanawi, Kashshaf, Vol. 3, p. 314. 
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qui est la notre de faire un choix entre differentes possibilities 
envisageables. Mais dans un sens axiologique, ce terme fait 
egalement reference au fait de pouvoir choisir la verite au 
lieu de 1'erreur, et le bien au lieu du mal. La raison et la mo- 
ralite, telles que nous les avons definies plus haut dans une 
perspective globale, guident nos choix et informent notre 
attitude morale. Rationalite et moralite vont de pair dans la 
mesure ou nous sommes tant des animaux rationnels que 
des etres moraux. 

Le Coran evoque ce point lorsqu'il rend compte de 
l'etroite solidarite entre l'activite rationnelle et la conscience 
spirituelle et morale de Dieu. Le mot taqwa, generalement 
traduit par conscience (ou « peur ») de Dieu, signifie litte- 
ralement « se proteger » ou « se premunir » contre le dan- 
ger. Dans la tradition, la taqwa consiste « a premunir son 
ame contre toute cause d'affliction ». 37 Ainsi que le stipule 
un hadifh, la taqwa consiste a avoir la presence majestueuse 
de Dieu dans son cceur pour se proteger contre 1'erreur, le 
mal et le vulgaire. En ce sens, les significations conceptuelles 
de 'aql et taqwa convergent : elles se rapportent toutes les 
deux a 1'idee d'un effort conscient consistant a nous premu- 
nir contre 1'erreur, le mensonge, Finjustice et 1'oppression. 
Ainsi « La personne intelligente est celle qui a conscience 
(taqwa) de son Seigneur et qui soupese scrupuleusement 



37 Isfahani, aLMufradat, p. 833 
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son ame ». 38 

Ce principe forme la base rationnelle de notre aptitude a 
choisir entre le bien et le mal et entre le vice et la vertu. La 
raison ne voit aucune difficulte a accepter « la conscience 
de Dieu » (taqwa) comme un principe moral et spirituel 
guidant et edictant nos choix moraux. C'est seulement des 
lors que nous parvenons a combiner intelligibilite, signifi- 
cation et volonte que nous pouvons pleinement realiser 
notre humanite a titre d' « animaux rationnels ». Les 
choix moraux ont un sens dans l'exacte mesure ou, en plus 
de prouver notre liberte, ils nous donnent de participer a 
l'ordre intelligent de l'existence et de nous elever au-dela de 
nous-memes pour atteindre un niveau superieur de realite. 
Selon la tradition efhique musulmane, prendre fait et cause 
pour la justice a egalement un sens dans la mesure meme ou 
la justice (adl) consiste a « mettre chaque chose a la place 
qui lui convient ». De la meme maniere, il est parfaitement 
raisonnable de s'opposer al'injustice (zulm) qui consiste a « 
mettre les choses a une place qui ne leur convient pas », i.e 
detruire l'ordre conferant aux choses leur signification. On 
dit d'un acte qu'il est rationnel lorsqu'il est conforme a la re- 
alite de quelque chose et qu'il assigne a ladite chose la place 
qui lui est due. Ainsi est-il parfaitement sense de vouloir se 
premunir contre les forces destructrices de Fegoi'sme et du 
mal ; agir autrement contredirait les fondements memes de 



38 Tahanawi, Kashshaf, Vol. 3, p. 314. 
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notre humanite. Operant une synthese de ces points, Ibn 
Miskaway observe ainsi que: « ...dans la mesure ou la jus- 
tice consiste a donner de la bonne maniere ce qui convient a 
la bonne personne, il est proprement inconcevable de pens- 
er que les hommes ne doivent rien a Dieu, exalte soit-Il, qui 
nous comble d'immenses bienfaits... » 39 

Nous pouvons ainsi conclure que ce qui est rationnel est 
moral. Et que, par consequent, Fimmoralite est irrationnelle 
dans la mesure ou elle va a Fencontre de Finteret commun et 
viole Fordre des choses d'une maniere qui, par contrecoup, 
nous est toujours prejudiciable. Le Coran dans son traite- 
ment specifique de la problematique des choix moraux et 
de leurs diverses modalites d'actuation dans le cadre global 
de Fexistence etablit que la rationalite est un element clef du 
comportement moral. Et la rationalite, en retour, portee a sa 
pleine capacite, suscite un comportement moral qui s'etend 
a d'autres etres humains, a Funivers, et, en derniere instance, 
a Dieu Lui-meme. Selon le Coran, les etres humains ont ete 
gratifies d'une raison pour leur permettre de faire le depart 
entre le bien et le mal d'une part, et entre le vrai et le faux 
d'autre part. Tant dans les termes de la connaissance verita- 
ble que dans les termes du comportement moral, nous nous 
servons de notre raison pour faire les bons choix. Laissons 



39 Ibn Miskawayh, The Refinement of Character (Tahdhib al-akhlaq), 
tr. Constantine K. Zurayk (Beirut: The American University of Beirut, 
1968), p. 106. 
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ici de cote la controverse fheologique qui opposa naguere 
les partisans de l'idee selon laquelle nous reconnaissons les 
choses comme etant bonnes et vraies parce qu'elles le sont 
intrinsequement et les partisans de l'idee selon laquelle les 
choses sont bonnes et vraies parce que Dieu les a ainsi creees, 
pour nous contenter de retenir que l'attitude morale et la 
pensee rationnelle sont complementaires et qu'il convient 
des lors de rejeter l'idee d'une dichotomie entre raison et 
rationalite, ou croyance et moralite. Ainsi que Ibn Hazm 
le souligne : « la connaissance joue un role majeur dans 
l'implementation des vertus... la connaissance a sa part 
dans toutes les vertus comme Fignorance a la sienne dans 
tous les vices ». 4 ° Dans une veine similaire, Ibn Miskawayh 
identifie "1'homme intelligent" comme celui qui recherche 
"la vertu dans son ame rationnelle, examine les imperfections 
de cette ame en particulier, et lutte en vue d'y remedier dans 
la mesure de ses capacites et de ses efforts ». 41 



40 Ibn Hazm, al-Akhlaq wa'Usiyarfi mudawat aUnufus, ed. Tahir Ahmad 
Makki ( Jeddah: Dar al-Manarah, 2007), p. 124. 

41 Ibn Miskawayh, The Refinement of Character, p. 44. Ibn Miskawayh 
poursuit en disant que « La nourriture qui convient a l'ame rationnelle 
est la connaissance, 1'acquisition des intelligibilites, la pratique de la ve- 
racite dans ses opinions, l'acceptation de la verite d'ou quelle vienne et 
la recusation du fallacieux et de mensonger d'ou qu'ils viennent" 
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La Rationalite comme Coherence 

Le mouvement qui s'opere en va et vient entre raison/ra- 
tionalite et comportement moral constitue un des themes 
recurrents du Coran de meme que le fondement de la tradi- 
tion ethique musulmane. La raison, lorsqu'elle est bien cul- 
tivee, conduit a Faction morale ; et le comportement moral, 
en retour, nourrit la raison. Le Coran tient ce simple syl- 
logisme pour une evidence en tant qu'il est contradictoire 
d'accepter la verite et la justesse d'un fait et de ne pas agir en 
consequence. Ainsi en va-t-il de Fhypocrisie : « Iriez-vous 
prescrire a autrui lapieteen vous oubliant vous-memes, mainte- 
nant que vous pouvez reciter I'Ecrit ? Ne raisonnez-vous pas ? » 
(Al-Baqarah, 2 : 44). Le Coran condamne Fhypocrisie au- 
tant que Fincroyance et parfois meme davantage puisque 
Fhypocrisie, en outre de constituer une defaillance de la 
volonte humaine, brise la connexion logique entre la raison 
et la moralite et nous rejette, partant, dans Fincoherence. 
« Vous qui croyez, pourquoi dites-vous ce que vous ne faites 
pas ? C 'est chose grandement haissable a Dieu que de dire ce 
que vous ne faites pas » (Al-Saf, 61 13). 

Le meme principe de coherence s'applique a la croyance 
en Dieu. Les versets cosmologiques du Coran, qui livrent 
des descriptions saisissantes de la maniere dont Dieu a cree 
Funivers et letre humain, etablissent une liaison etroite 
entre rationalite et coherence car chacun d'entre eux sans 
exception s'adressent a la raison humaine afin d'y etablir la 
connexion logique entre un univers si miraculeusement or- 
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donne et fonctionnel et la croyance au Createur qui l'a cree. 
Ceux qui associent quoi que ce soit a Dieu, alors qu'ils croi- 
ent en Son existence, se contredisent eux-memes. Croire en 
Dieu et ne pas tenir compte de sa guidance trahit une inco- 
herence manifeste. 

Les versets qui suivent, soulignant le fait que c'est par 
misericorde que Dieu cree et protege le genre humain, de- 
nonce le caractere absurde de la tendance consistant a as- 
socier Dieu a quoi que ce soit (shirk), et affirme que ladite 
tendance releve de la plus pure irrationalite. Ceux qui refle- 
chissent, meditent, font usage de leur raison, n'ont aucune 
difflculte a reconnaitre Dieu comme II doit letre : 



iui qui crea les cieux et la terre, et fait pour vous de- 
scendre une eau du ciel, dont Nous faisons pousser 
des vergers merveilleux, quand il n'etait pas en votre 
pouvoir d'yfaire pousser des arbres... Avec Dieu peut-il 
y avoir un dieu ? Mais non ! C'est un peuple d'obliquite. 
{60} Lui qui rend stable la terre, la sillonne de rivieres, 
la fixe par des ancrages, interpose un seuil entre les deux 
mers, avec Dieu peut-il y avoir un dieu ?Mais laplupart 
ne le savent... {61} Lui qui exauce quand on L'invoque 
dans la necessite, dissipe le mal, etablit les hommes lieu- 
tenants sur la terre, avec Dieu peut-il y avoir un dieu ? 
Mais combien peu vous meditez ! {62} Lui qui vous 
dirige dans les tenebres du continent et de la mer, envoie 
les vents sepandre aux devants de Sa misericorde, avec 
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Dieupeut-ily avoir un dieu ?Dieu si haut par-dessus tout 
ce que I'on Lui associe... {63} Lui qui instaure la crea- 
tion, puis la recommence, vous attribue des biens du del 
et de la terre, avec Dieu peut-il y avoir un dieu 1 Dis [O 
Muhammad] : « Produisez vos arguments, si vous etes 
veridiques ! » {64} (Al-Naml, 27:60-64) 

Ces versets presentent une structure argumentative sol- 
ide. En sourd l'insistance avec laquelle le Coran nous rap- 
pelle que la coherence est le fondement de tout discours 
rigoureux sur la relation entre l'homme et Dieu d'une part, 
et la relation entre Dieu et 1'univers d'autre part. La ratio- 
nality comme coherence se rapporte a la possibility d'inferer 
des conclusions valides a partir de premisses valides. Consi- 
derant la continuite de nos presuppositions morales et on- 
tologiques, cela suggere que nos observations empiriques 
sur 1'univers conduisent a leurs conclusions logiques dans 
un contexte theiste, i.e, acceptant Dieu comme Dieu et 
agissant en consequence. Le Coran fait un usage constant 
de cette notion operatoire de rationalite, letendant aux do- 
maines de la cosmologie, de la theologie et de la loi. Dans 
les nombreuses occurrences ou il entre en confrontation 
avec le paganisme des mecquois, le Coran les met au defi de 
penser par eux-memes et de considerer si leur conception 
erronee de Dieu a le moindre sens. Une notion rationnelle- 
ment coherente de Dieu et de 1'univers peut s'elaborer dans 
une pensee coherente seulement si nous parvenons a faire 
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un usage intelligent de notre raison pour en lire les signes 
dans le « monde visible ». 

Conclusion : Un Retour a la Raison est-il possible ? 
Ainsi que j'ai tente de le montrer jusqu'ici, la rationalite en 
tant qu'intelligibilite nous porte au-dela des taches internes 
d'un esprit solitaire et desengage et nous place dans un con- 
texte plus large de signifiance ontologique. Les metaphy- 
siques de la creation etablissent la notion coranique et, de fait, 
abrahamique, d'une rationalite substantive derivee d'une 
intelligibilite intrinseque du domaine de l'existence. La con- 
naissance comme mise au jour de Fordre et de la structure 
inherents des choses rejettent la rationalite instrumentaliste 
et subjectiviste au benefice du deploiement d'un contexte 
d'intelligibilite au sein duquel notre raison et notre reflexion 
fonctionnent en tant que reponse a l'appel de la realite. Le 
fondement ontologique de la raison rend cette derniere apte 
a participer a l'ordre intelligible de l'existence et en fait par 
consequent une realite situee et contextualisee. On ajoutera 
que la raison est egalement un principe intersubjectif et 
quelle ne fonctionne pas dans un environnement solipsiste. 

En sa qualite de livre de revelation et de guidance, le Cor- 
an traite de la raison et de la pensee humaine dans le con- 
texte deploye de l'ordre de l'existence. Tout en accordant une 
pleine confiance en la raison incorruptible, il nous met en 
garde contre le reductionnisme ontologique, l'hubris epis- 
temologique et Fegotisme moral. La raison est un present 
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divin grace auquel nous avons acces a la realite des choses. 
Mais il n'est pas raisonnable de penser que la raison seule 
peut nous servir la liberie et le sens de la vie sur un plateau. 
On a egalement besoin d'une guidance spirituelle a travers 
laquelle la raison parvienne a l'illumination. Le cceur en tant 
qu'il actualise notre degre de conscience le plus profond ga- 
rantit que notre rationalite procedurale, que nous employ- 
ons dans nos affaires quotidiennes, ne refoulent pas d'autres 
modes de raisonner et de penser. La raison, lorsqu'elle est 
nourrie par la foi peut approfondir son intuition de la realite 
des choses car elle peut regler ses limites propres et trou- 
ver sa juste place dans « le cercle de l'existence » {da'irat 
al-wujud). La foi articulee par la raison et communiquee a 
travers le langage peut produire un sentiment de certitude 
(al-yaqin), laquelle contribue grandement, selon le Coran, a 
notre integrite mentale et spirituelle. (Al-An'am, 6 : 75 ; Al- 
Takafhur, 102 : 5-7). 

Urgente est pour le monde musulman contemporain la 
tache consistant a recouvrir la voie coranique de pensee et 
la signification traditionnelle du 'aql. Impliquant un effort 
transdisciplinaire (incluant la loi, l'education, 1'art, la sci- 
ence et la politique) une telle tache n'est certainement pas 
limitee aux interets et aux aspirations des seules nations mu- 
sulmanes. Lerosion du principe de raison dans la modernite 
avancee apassablement meurtriles aspirations humaines a la 
creation d'un monde base sur la raison, la justice et legalite. 
Le vacuum cree par le revers de la raison des Lumieres a cree 
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un appel d'air ou se sont engouffrees les nouvelles forces de 
l'hyper-capitalisme global, une culture ou se coudoient ni- 
hilisme et narcissisme, et l'hubris scientiste. Dans Funivers 
de references du nouvel ordre global, la productivity le prof- 
it et l'efficacite sont les criteres par lesquels se definit la vie 
rationnelle - quelle soit individuelle ou collective. Le nou- 
vel ordre actuel formule de nouvelle definition de la raison 
et de ce que cela implique d'etre raisonnable par Fentremise 
d'un systeme toujours plus sophistique de discours public, 
d'education de masse, d'innovations technologiques, de 
communication instantanee et d'une creation continuee 
d'un nombre incalculable de mondes virtuels ; tout cela 
contribuant a nous donner l'apparence que la quete de sens 
a pris un terme et qu'en notre qualite d'etre humain libre et 
rationnel, nous sommes parvenus a creer un monde pure- 
ment humain libere de toute croyance injustifiee et de toute 
illusion de transcendance. 

Philosophiquement parlant, la contradiction inherente 
au rationalisme tient dans le fait qu'il assume son propre fon- 
dement ontologique et reproduit la realite de telle sorte qu'il 
en vient a justifier une notion autoreferentielle de la raison 
humaine. Ni la realite ni la raison, toutefois, ne sont a meme 
de garantir une auto-fondation de la raison. La raison - tant 
dans sa nature qu'en sa fonction - opere selon des termes et 
des instruments tant a Finterieur qu'en dehors d'elle-meme. 

La raison en tant que principe auto-fonde est incapable 
de nous elever au-dela de l'etat actuel de 1'humanite ; elle 
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ne fait que renforcer et reproduire a l'infini ses fallacies me- 
taphysiques. Une humanite si solidement campee dans sa 
position de maitre de l'univers qui elude les responsabilites 
morales que ladite position implique a cree un monde dans 
lequel le principe de raison a disparu, ou la conscience sub- 
jective a ete absolutisee, et ou l'homme se retrouve radicale- 
ment aliene de sa propre activite. Plus nous reduisons toute 
chose a Futilite et maximisons la valeur d'usage de tout ce 
qui se presente a nous, plus nous amenuisons nos chances 
de percevoir que le logos est ce qui connecte les ordres div- 
ers de la realite et nous immunise contre l'erreur. 

Un nouveau concept de la raison est done requis afin de 
restaurer le sens de la personne humaine comme un « etre 
qui pense » (haywan natiq) ; e'est-a-dire qui voit, entend, 
ecoute, entre en interaction, repond, reagit, contemple, et 
s'engage dans les divers actes de l'intelligence humaine et 
de la volonte sans jamais perdre de vue la realite globale a 
laquelle il ou elle appartient. Une telle restauration est done 
possible mais exige une revision des valeurs et des notions 
cles par le biais desquelles nous operons a Fheure actuelle. 
La raison comprise comme agent de liaison, connecteur et 
immunite ne nous reviendra que des lors que nous nous 
aurons eu souvenu que la raison ne concerne pas la per- 
sonne humaine ou ses interets ni meme sa capacite de rai- 
sonnement mais plutot Fexistence et les etres, leur significa- 
tion, les relations et les connections, et les modalites selon 
lesquelles nous repondons a Fappel de la realite. 
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Et a Dieu seul appartient la preuve decisive" 
{64} (Al-An'am, 6 : 149) 
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^j-^ "oL>-^l J-**^ ^j^> (J^ <L>-W. ilL-ju jil, 
.lilsk £lj^s- 4Ju»j) JL-i^l j*-^ 



Ijlj~»-lj j^>Lt j-^ dJ«>>. Lilj tj-»* if - Isrf. jl 

jtji O 1 1^1 la- iC^J li- d Li I, Li W A_l IjJl (j Lj-> Jj 

. Udl ^ L»j "il lj s j jUJ 
j o^AiJl J^»LAI jisliil ^ A_j~l«!l 4_»»-IJI c/j 

^IjSl ^L,..\* .»1 Ju^» l^j j^Li-l i^i^frjll l^LJ JL_jj Ly I 

Ji_- •C?>- i "^ J-**^ OljJl ^_jt>^il >j^L* j jd L* XjvJaJ 
JiJli ijli j»Lj li 5Li^ jlt^-i *il J_*JI dlXj jJljSl jl 
l<5f jli-j "*-jli J->-L Oljilj ijj-ti J*-*. Oiisj j 4 -^-»~^H 

J J 'Ja-jl l->^~« J^*^ jl !fi .-\_yj> ->^->- jj-f- 

£jl_j> LiaJ^J jjL*„ L* (Jl, J-^f. L£li j-jS ^ Lr^' 

(Jl, "k^o^ OitaJI ■Lcjill ^j&j ■ <-> _ /f iJI ■Lilllj i^fr_jU I 

. j_sJI ^ ^Ll'^J oljllj l^l jLx)ll j 
Liii j I j> ^ j» I— ^ I j I j I J_iJI j lj 

<jlUl^ jj-»„ Jo * : L~alJl oLi)ll 5JU-I £jL>- 

U.I 

J^l ^jJ$3i j^" } Ue jUI J-p "oLJi Jr'xij Q 

lj— j ^ (_£=-! LiW C^-^-»-l -Us »Ltil Ij$j> (Jl i^jll 



. (V- o:\-r < jj^3^ ;vo:T <>0 Ui^l) .^>-j Jlj ill 
J_i«Jl (i^Jadl J-*^J (iL 2 ^ £Y jlj IJU» 

j j L-« Ji-^i •w* i L«il ^ *j \ ) L«Ji <^ 
4 »L-Jjj >y_»Slj jjlNj jjiLii^j JJ^j 

jJi*. jU J.LJI Jl^I J-p ULi)fl c-Likll 

a_^aJI ijli'j ■Aje/M ^ "sjoJcU jjSil -oV^ Jj-jjill 

^Jlj Vi-t;)!! •Sr^ 1 "<ijri 

Js^jS <JoJcU J-^ ^UiJS S^-L^l i^JI sjjJJj 

eSij— «^ ^Jwj^l O^lip »L*- >jJJ jii* i) 1 ij-** "i! I 
O « Jo J*- 



>Ui!l K _jij£ jlj .5_prjSI JbS b_/&ji-l 4_JjidJ 
b^jSlj b^i^M Ja-i j„ 'bb,-> *Li}M J-^bU 
t j^jj bit- IJjijJ; bljiUll j< lil » bli J Jo 

■J C«3 lj ^La^L J»J j^j <a_frjiS J _>Z«JJ >» UaJI j bJJ 

^-^J ^l^ji J lS~^ ' Jk -r a J-"^ O^s blXj .JL-vjJoi 

j Li M I J< Lb I -^*J >-J Lmo l^-f" If j L-^j 

jj .i^-jil j*>UU Jj_?L^ ^bJS JLJI \'x-v, Joilj 

•Ol "ill i^^JI ^_JLI JjJl U-^bS J jj jTjjfll Jof j^w>- 

j/> «Cj \ -X u i<-Li "il I bii>- Jib J— ««j Jbc <0il j< Ji>Slj 

ib >1j ^ j I -o<c 

o-Liilj - J- 1 *^ ,/bLi «o ij^j j JjL* Jl„ ^brf. j Li )H o ! i ! 

Jill JJUllj .(ij^-MI 
^■ydl -oSC* Jtjfj i JL^. jl jili 'bi^l 



•b^ vt 



lUa* <JL)ojj Oitad! (jL^^' > »jj j>, 

Je ij, ~i£j> S O^jJI tSJt^j .k^Pjtij k^Jjii-j 

jj&JI ye j ill I jf- ^La-kJI j< Cik-» Jail J\_o 

O^H.IjJ ^i. J>^ Uip Jl^-l tj jAi? jK'lil ^ aJI 

^Jji<il oLi l^jli. oitaJI <j>l JH*- (Jl 1 ^*-" ijj 
4?' dr" jj-**" ■ x rr > '-' i>*^ oLL^ E. J ^"" 

i-Cc-^ ^f-j^sjil O^^Jl j^ii' >_>j«il J^-' Ll^illj 



ill 

G*jj ltO"^ 1 $® <P ^ ^ 

jj^ 1 (3 lP-^-j $ O^ 1 

'J]alA\ iLg. jiiO jj^V >Jk^t Jl <il ^ Slj S>-G- 

ii> iui Jc* <ft 1 iij 0^3 3 0-^ £^ j^it 

< (fi) jOiU^ j> 6 52 OO: |yd* jJ Jil ^ SlJ jij^lj 
_*-L» i_)Uai- I^hLiI jjUlpI jikJd jLJs^l J_t (jl/!' 



"^^1 v- 



<i ij 4_« Uaj (j j Lfe )M 4_> \c j jj^= j»j Jiiai— W j L<2J M I 

^jlj . jj^s»!Uju» jLss- o>jJI til oL* )M j^j <_^lfej 

L^astl ^-j..*" I jj^asLU; •ijTj! Oj^Ji. *J *^ jj?jii j.jSI 

•Si L>- j y^y. ' i t—^j l? *jj~*. j ^ 6 j-*jt ^ ^ '^-^ 

ill «AI> il j_tJS J->-Ij1I jisSbJI i5,L** <u <jlJlj jLi^l 
Ij s<J». "»/> U» o )i ilj-iJt j I jOj ^cki-l JL* 
<us Uj j-i o I .^-4^ 1—*-* !Ai o jL2»>j o jU Luj o j Ji^ 



>j jJs <c*sl»- ^JiJI » Jos (j JjSI j^sjLsJ' (Jl„ jJi-j itLil, jL<j 

4^1 jijLJi <ji •oiUij j_aJi y j_iai 5i 

.J_iJI (ilis, »j jJo jilii^l il^LJIj .j^^i Jl 

jiiSldl j*i ■L-^jJu Jr>_. ..Jl Jilaiil j*Lj!I Ij^js jTjJI 

Js'jAj^. dlli Ju« Jl JiL^>j <Ql J-e L* j>\ oj&\ 
"jjClil o_^"j ji/i V) j'LiJI j jj/ljl ^ :jLiSI Ij*_»j tsL^aiw 
j£> . [iVA "i j-ail) ^ j jLj£ 'VCjI t-'l^^l j -i-^tj 

oVU-i jk-*, j j < j_^3i Jo ^ j- 1 ^ jI-^i >-t^l oijJi 

/"The Refinement of Character" .j^i-^l ^JL^ j) is 

oAa *lji> 0^ I4S 4JC}UI ^filsil ^ J^*„ V liili J 

• "•It ji i>"j oSLi?' Jl>Uij ^>$i "oS'j' £j 



<j%-^\ oi jLJ- oT/ii <4-Lii 5b .Lit j 

•jLs-l OitaJI 1.^— j>yJ J _frj^ £-^J ^ ' JLJ I ^ Lw>j 

lijj .JL* -till jc*- ^pd jjol Jl^ ^ j»UI JL* 

<a_£>- Uiilj Ljl>*al' ju J-**^ j* LSI j^-S <jl>JJ! 

il^LJIj^ 11 ^! 

Jsj_« US'oi'SiLw 

La i „L^I 4jaiSli J-e L?ii- -ail 6^1 jl Wilju 

L+i* jLS. JiltSlI iljLJIj jJiSI 51 

jLc^lj oifeJlj J-"' j« ^L~2l t/l jLiijiLiS ,yj 

4L*a» J^j o> L»i! jl i_^rj . .'Lc^ jLjaiil 

>>jii_L. « j'.la JL^5,<JfLf JL— jj ' -"^.i j Jp j ■L«2>- 

jb <»juo .JS a^-I _y»ll> jitf -jo^ 1 •IjlJt* j jjJIj .>> j.l i- 

.Sit ,(t .-V .Ijlull 



■w JL4= 



Jj^il j->^ ij'A^'i I S^^i I j jli jjj j . jSl 

j-a'l O^jti^j ^Jill ~<Jaj\jL* jli l->0& j^-C-J '."^^^ 

'C^aJi-j .Li; Li I, j*Lu.l ^ j^jUi. dili J>~A^-j ."^-U-l 
jJSI JL* -Ji j_£ ^ jl JLi 1 j*i li^. ^ L. 

" . "j* Li I sjt j I =r b <Jf"^ O I Jyi-\ Li i_~»J 

iliVi-l - jJJ jl (j >\ic- <jl s jl ^ialJi jil^ 

L£ I^j "il O !iAif- \J>%-\^\ jls ^Lilfei! iS^-j 
j)Lill ij* Lc ^L-i^l ^Lki tiLp^j -L^ai^ Li-La* ^ 

:Ojj— "The Refinement of Character" 



kJ^j .JLc* ill Jjt. (j^'Sn jj^ill il^lj 

^^-^ - "til i_j Ja-J~M lS~*^ Jir - '^jjiif 

lJIjJI b—Sl Ji-^J- ^Ijll kj^r Ji 

Jpl JsU" oil, .jjlj pjlj ^JjAl ^J^IVOI j oli^l 

J-c joi-l jbi-'il Jit-SH t/L-Vl'ljJ.I lljk j-ij 
U>L1— <Ji*i.\l ol jU^lj ."ol <J>AI ^ 



t ^ ,o])ii ^> 4 oia/ii .jw^ 1 ^L* 1 ■ 



Xjp L-jS j^C jl J£C j_a .^Lij^l j jl 
jL^-^l j ^oljjll Jj> CiS'jj^ssii jl sj^-ji (>^==". J- 5 "^ 

^jlj . j_iil J_t ^vjU, JtU 1 3^ J^" 1 "olj)!!' (3-* 
L:l jb>-l tijSI o%«Slj J_iJI 

.4 Ju Cijil (j <JiHi-l Ol^Sj Ajfr Cl^jf "il Jw; I Jo 



^t/ll I It 



j* L~»^ jl l^jli J I I Jo H \ UU L^lj J* 
^->^_>- JLt l_£jJ J • j A Uajl-\ 

Jjjl i <^_<wJail *ol^Jl »J $J j iJ' iljL_£Jj .^_Jj— Ij 

j« J^J-l iljJ^j jl »j jxi! jLol- "ill J^>- sj^p jf jjSlj 
iS"^-^ jiJi IX-* ^-Jj .^i jl-^ j_£5i i 
jl JjL^I LS' - J_JiJI j^ ,jjJI ^jL* 'JLJJ 



4 Sf >^- 1 ^ j> 3j j! oi 

Jo J# . "jl*Jl ,y j^s >_ii ,yj i^DUl ,y ji- yj> 4ie 



.(U:W .Jj^^H) <0 Ij^ip Cj^=- 



l/DL^)|l iljlll j JlLil i|JJI j"L»l *4>li«i otT) 3»^|l «jjb Jsi m 
I j jjtij Qc iiyr'j ^Ua!l ,y jl" I jj^> ^5 v j . 

tJj*^Jti' jA^i "l^t-As J*U*j ^ t^li*^ J*^— ^ '"^ _/£J flLi-tj 

. \rv .(>\rvo Oljllll :jl>4i») j^i-s'l -^U- 

(("i^-bil i\ *u*-W ^s/^) Knowledge in Later Islamic Philosophy 



"■."jjVjSI j.t j ^Ijip jjU-*^. j.jli" ^/i 1 

kjuu>- dlt- (jjl jJo ^ Jjll 

^L*^ J_c -^j^ 1 jTjJI jLsillju* Jj j 

em 

ju L^s jl» d^jJ' L?j-J *i J Jli^lj j<s— *2Sj jy j »j j^s 



JL«" -ail JlS j _£il JL>- jl, <^jJ^I jTjJI jj J_tj 
) L. JJiJI jl j<e 

JiblJ- ^ j* L_— "Si I j- juU ^illj^lj 

ijjj .^Sllj^'ill yll J^^^ jji-^-J. jjljll 

Ja-2 jj-^ liWj' j*- «^U^I J jl» ^LJ^jijJ! j 

- jlJI J_A (£>J 'CJ .LJ U V lj . - L5i 1 1 j>£ j I 

^iall^UI J>Sljl» xjLTiMjj^ 

^.L^l ^^Lsjj ".«ljj'ti»- I^j li^. -L_i^l iljJo J*!' 



jjjy&i ^Si J°j^ 13 j y } 

Xj-\j>\ % -J» Si I JJ jJbU *Ql» 



5.^5 s ^ aij oijt^ 1 iLi Ssj> 



"<Zie li-l • . lyi) Li " . j ^ lj j_&5l (j Uaj (j liil jll £j~> 
: L:Wl jl Jpj £»ljSI LUai" ljLISI *&\ £>\fi 

y[yi j d^tS 31 dS'j! ijCjj ) 

"VjdSI Jj_i_i tjXi, IjjJw; jl jji_i»_ j'.jll j^-Aj 

s jo» X J« L3j .-(Jl j ji-J-J, iJlSIj*-^ j lj j j$JS Xj. US I 

jTjJIj .Ji-*oJlj jf-^ J >^ J-j jl j \jJ^ 
:J_iJI lj_j »Li jl 

God and Man in the Quran: The Semantics of the -j^jj'X^-r^'y ^ 
[■L.j$5l ^jj uit J jLiVlj ai') Koranic Weltanschauung 

. \rv-\r\ <(mt <^ji)!lj 0I2II oL.lj.0i : 



^jj/JI OA 



■Oa^a ,j\2jiiA CAIj . ^ol^-Jlj jUJa&j i4_ojIs 

3-± ^ (Jj-^l J-^l) .Li^ll jib jl jLi)H 
J^j'liU'jl » L* I CSs lj j I j . ( ( J*JI j_^l) oL^JIj ^L^l 

j >JI 

jt^lj J^ill ^J}L^-I j jl s © jjii ot^l 

< © hX s£ d(i J°hj oijl^P 1 4 Si jki- kSj 

.(■\-o:\- l(J ij)J 
4oTj^ .Jit jl ifj <Jikll 4^i\iJI <jS-r"^ Ijs^S-H? 

. jL-i^ll (_jL»- Jl y--^ j ^3l j j jljJI j 

Ul 



0V I 



jjlj^l ►Li'ill JL» *&\ jL»- <j^3l jL»i Lc*j 

• j_a ^ ^L<£. iljLiij .<Jj*J^' OLiJ^ 

t^jljil L»-^> (j <SjiU)J C/jLJJ 4_JyL«JS 4jybjLI 

j I Jo£. "il j .►L«2L- J^J. <oJu > JLi 

<J1^ jJaJI juj «y»U» j) jj^l <^»Jji j*i L^sjlaJ 

.<JSliJI -till Ail 

«oJ» 4_J^M jljJi!! ^ ^j 

vestigia ^_A>5tt\i Le L^jt iw JjS' .j j -till olj 

CjU J*; <JL^ OiL^r^T" siJ>_*JJ JLJJ cJ"j .Dei 

y j^tjJI 5^61 JLo J -oLTj JjLII 06 t| -ail 



^Cc ^ Cli jiJK'j^J .JJuJS •jLf Li^> 3j^sf <<!; jj-l 

ill oLL^ JI4I>>I 

ft j Ij - j\J Lis ._, „> - <L*ki j^Cc i i 

. 4j jll J l5j" Li- ^1 ijj> j5- <'^-o>j <c~£- 

IJjl :0^f L«Aill 4L4J j^^l jy—^H jlj 

J^i j-* Lit- <6_£^ Llf <Lm; I jlj-s)Hj .Llj^-Il 



.r-v .III „_»La .JJHI 



00 I Jl4= 



ja'j^ j © jj>i^ ^CLii 

jj^ail *j>\gr" ■Cj^j "$~>y*j "}~>}*j JL* ^1 JL^j 
OUJI AJ^^SI j£ j^l^l 

Jjl» :j jjLII JjjSI ^«_gs i<jl»Slj ,3^-' j>[]aj ^-^j 

Lj» J_«ll .JL_JI Ia_* j «J_i«SI JL* -till JL>- L« 
^.^1 l«W jjJI ..UiJIj "<eJS3l t£aLil Jl 

-ul^ <jN JL* -ail J jl jULs t>L_i^l 4-*^ j 

^Uil LjjJl . jy Ij^jj ^Uai Jfj >LiVl 



j* LJijsrjSI j I JU~>- .^jjl «AI <j j~^aj>rj >Uaj 
sal Jib y>j <L? jj ^ I jLiLI okf- <Ota ola^-jil ^r" - ^ 
(j*' 5" Ja-^ <-»-j a^>-jll oli ^^—il Ij^jj . JL* .oil 
<a^-jil ^iLs j jlji' Lkll J"j-*j JJ^LiJ J Lp 

jl j j^JI sJO» jl j^->- (jj .l^a^ai^j "Uj^ "il&Cilj lj 

^ Lc -vJ>- y l^jl "il I, 1 4_ib£ t$l 'a_^j)l ••tj-t- ^ 

(3^' 'l)p ' " 4 jLJb -^j^ ^y* - j"^-"' j" 

t|l :a_frjll j» t_^LAJ IX-* Jl, jyii 0_^l O^M J 
J^jSLa^ Ola «ilil jl, ^J>- jf Jax-* 4_»k»> -U> I JL« » ^j* JS' 
. « Ja.-^ ► it^a Lj <(J> jil «• 

L*j Lki ^Jo I ( J_t <ui I AjtSo- a I, J I a a_^>SI 

Uj3l <a^l 



AjiE' rf\ J K'.V.ii l t/ <_ikil 5 .Jill f- 

j .ill "»jA_s l^iCJJ JljJI J_ii»i y> ^.LkH 

:1^5' l_. jJijl ,'^.Ukil ,>9-i' ^ Li** 31 J_c 

"Mulla Sadra on Theodicy and the Best of All Possible Worlds" 

,(^=u-JLI JljJI J-wsjIj i— ^V 1 "^-^-J 1 VJ- 1 " If 1/"^ ^— •) 

JjL-*Ij^)1 ijji— ^=1 if) Oxford Journal of Islamic Studies 

or I JL4= 



.(1:1* ^(0 



ox 




L>J— * i-J ^— v\ iita lyS' 



OS I 



~]^-f.j& is I <-^\J^ »jLJI jf^i tiMj ■ > Ji- s > a 
jyr.? j*^" u*^ (J-* 1 >-^' j jo jo jl Jl^. C ^y>- L-^s 

JjSI ^SL-JI "<^rj j^jL* J<jWl ljw» jLi iO* 

^jScjI Jv^, >jJJ jJaJ j^J- «Ljl • jTjJI >o>- 

J US "}l I \ JJ> » Jo J* O U il Ljs j . ^* Uj 

~Sj^*>) J^j ^—^J^j ^-f^ A£.*sl © dj^y>_ 
ljo> jl e bj^= ilrj' jUV J- 5 * 



j jUi Cc jL)e ill \ j [ CSlL ~^f\ 'j* J-j* ^ ylll jl, 111* 



^SCL— " (j» "CjjUoMj tal»» I j (_r~*^^J J— 

lOlil O^i oLi-jj j 3 -^ (J~^ Lf^J "■^"^ JS^ 

J^l j«j j\— <^ ( J-p j J» J^iij "Ojh "UX»a » a Lp aj* "0^ 
<_*L<i-i jJii jat j\_e. ysj L« X* j tJiL^j 

( (NV\"( >\o <3 <S^JkS ail J j aUJ a j^il ajUtSI ajjs> X 

aji! .(^t VI .£IJ3I jla :"a/UI) 'UUI ill 5f H.K' Jiil . JLi)!l 

.« .AMI 



J_^£)l J^iJJ J,[ jJa^ jl L j-»'. j\_JI *^-*J ''j^J^ li -A-^' 

OU>}AJI ( J_t ^Ja^.^jli I -L_JJj «Ol (^Jo Oi- 

"i! jUj cCj\jJ^ : jJiJl] <JiHi-^l ^iilj^lj oLi)M 

&\ £ Ji j-* j^) 



i_J_ailj j J^ail ja[ " • al LoLij <t_Jt_iil jOL^w 

iS'yj ^ » jLTLoAI JjSil c>.A_* Jill Ifi J^ss j)( jjllj al^jilj 
Li Li L-* s L3 i Jj * L^*c- 1 j Lp I L-i^j 

oi^cj i_-Lali Lij Jl • jo» j^ryj .jU £»• Ll/3 L»-j j j 
JjA) £ ti ^A_>- t j*^ *Liaplj L^yJ^J O&vJJ ^L-i 
ini-l ^ lal ^Sii J^JU j Jlj ^1" :|| 

JUj-j . "Li^ 1 #j "tf 1 «U= il^l O A^i la Ij «U= 
,L~«j^i)Jj 4 J-l 4_i ^"—^ j , . Ji —^ J- 5 " k—LiJI oi 

Ij <*^a jJj5 » j jj^a o\jJ&\ £y\'£*j 
j \> La-^ j>j <<j j»il t_a j ^ <-iju>\j <u^ JcSlj "uJLi-l to I ji «k o Li ^ 

Three Early Sufi Texts ^y--* <*!LjU) 'A Treatise on the Heart" 

■S^ 'J^"" 1 ^) ^* 'i> J*-]j -A* l!*^ *^/" '('^ £ .- ) » o*j~^> 



tv JL^ 



UfJfrjN JL-aii^l j\ i\ ^r" 9 ^ j Jj^; ji^ 

^liai-l J^uf. jljl^l jP lS>J M IpSI ^L^JI J-^i (Jill 

t-jjaC.. JjU J j^i lids- « j L^a y l» j I jTjJI 5>>j " . j—af* 

ijj Til ►tS.^I UJ\ t > 

.(M-A-:XV .J^JI) ( ® jjA^ ^-*s tSU Ml s 

.(5§S J/r 1 . I/O "What is Called Thinking?" .J^J/U j'jU i^-lj xv 



jj> iwji j^*i & xi^^i \ h^- 'A 

.(wvv tL jlj_pMl] <© 5j)itijl 

ijU ill jjl, ^. H .Ui»*l jl 

V a\, i»Li "ill <JLS>- j I <uU ^j^I ^1 jJj 



'j, — ajUail j ^»» ^ o ^ — — el jj^iilj fjtS-ailj 
jG-j 4)1 1 oU jjJ^_& Ij>li== il s sijj^ jo ^J^jjol "Jlj 

: Jjl .jJ-l <jj j jP »_Jufllj j*jJI J^Liil «Llio 

Cw Ail I Jj^ 4 -^-* 'u5*^ 'jj*^ 1 '. crtS lS - *-* 

^-iJI ->^4" ^ ^ J <Li j li* i il ji-l ja— *, j" " • «A_i I J^Jl 



U> J-»jj lilt j Is LJI > L* i I il L»- lj~»l u> l» 

a ^A_c- j j J^-ji) *j c* Ji->-j <0i I O L~*l I *• ^1 j^j ^ C^jii*- 

> LJ> ( <o ij^jZ^j 



S lyS'jJj jU«flll ilitjl litil. jj^- If j*U*J ' 

jlj ^^-V <^*tjl it)!, j-^. ,y ^-i^-} © jjl— H 
j^sjj C^i o-dil JJS/Jl £l jl © o/j-^,^ \jt 



t(\ - -1 <4S/tD jb < _>la»^ jui" < j£ ^j) t° 



"il jJ liS3 jiiU Jj2p L-jS V jl 

cJjSI njlj-d' » L» \_j .<Ji^lj S^jiij XJij^j ills- oljliplj 
^LJI t/^j^ 1 JH~J "-"j^^b >Jti-l 5^" 4 a j4- , J 

.■Clijj (_iiJI ^iL* ^ JjU >Ua«- "il C;ju 

Ji -cSCc dUj J^)! 1 j*-^ 1 

.jyi JUj Vyr 4 .jSJUl ;xf-j jJO iij j .J^ u 
.H .(\-iM XJ^\ >JSJI jIs :£>j>J 



jJ, joU> jkil ^ jl j-^ 1 J 1 

j\_*~^ <j& <l£j^>-j^ jl>- j>j »LsW jUTjo^ I Jo 

j LpU-~* - ^L>-ojfillji^l I Jw* jlft- \ - L_llj?- 
l^^ij l# j_^' 5^ U jj^ Jwfi -J^ 1 j* L_cl J-*^ if 
j L^i I - J_iJ - » I j_»- j£ * L_i *i \ {JjJ Ji 

jb£ jJ ^-—11 liT U oj^ jJj ".^jr-** 

■i_ijUil jb : jjy) ^j-U-JI lOLslill .CjA-j-jJI jU- jij 11 

.v ,(m\ 

jl Ja^e\ j*. ajj\» } jjll j"Ul Ciiljj ^ ti» JjS , ' f 

AiiJ . Jj ,«"> IjWfi jl ljA»i ^ >4ibT jy_ j'l ^Ijl Jo-' Jc j*» 
JjJ^J^Jy^ . j <^-jJ ((kl^ialj j j^=^ Thus Spoke Zarathustra 



'Sj^j j-^y { j > ^' y*~^~**_) j^js-jSi ^-j^ 

j»jJI jJljSI oj2 ^.jll -al ,JJI 

JpSI O^li y 1 J-e ojSj al>£. 

j^C j^>-j .^JiHi-Vl 5j(_^ ^ JitaJI j-^d' 

oijub j.*, f^u, 

J-^j ijij<j tJjU J-a— l$J jpj 

Ja_Jj jl Jj, j)> .L_i "ill <JLi£ jL^ai-^ "»U> 

t.JJIj J_i«SI (^jjjl j^ljiJll iJ^S- Jlljt^J Ifl; I" -''I 

i_jJ^'(^ t_JtJiMj J-"^ J-^"^' ■LlUSI jlj " . jo a I L^j 

j ■^*»" a oliH^jJUS al, <U ■olS "}Hj Jjiiil ^» \JtaJ\ 

jj"sn jji' '(j^t* 'Oj^ «-JsNj j^ 1 tsL. .u^ 1 ju .j j) <\ 

1AV 



<j\ » al^ill JL«S tj\j&\ jLu jJiJl Ci^OI j*j 

jJa> (j J^WI L?jij .*J ge£talt J^-" Sy^ Xj>-\j ^j^> XfrZ~° 

3SMilj *J>J JL_- l^Jj 

J j)l ^-Jtlill jlj li.Us^-'j J-^^' JJ^J?- 

l^L^>-lj< (j Lijjj ^aljia (_i)j(J ^IjJ (j jL^ 

j^Sj . JU ^-^j l<j Jj^ j^iUj ill Lx'lj jS js- l^i, Jji 
.Li; I a jf I ^» j3j La- jli- ^ ^ ^o^lj^UJI^aj^ ^ \ 



LSa^-JL "<^\j^\ JLJI JU ^JL qsi!l jis'Sl i|l SI 
jolKI ^ ^L: JUS >-\|l >.Li Jill 

. jjlUU Xjt, j JL>- <0 j^^l j-JalS^UicSI j*f»_yjf- 

{ Uj^=4 ^ -J jji j)l CSli aljl lil s ) J Li *&\ L%j jpj 
.,_iL^ j_Si; JaJ JJiia^frjiS JLe j£i .(M:n .^J 
4_^tU A_2ijSI oSij-il-S 4 ^SSjSS OtJe Jijfl 

(3 j . j^iil Cj \ j jU I li-l O Ij a "if I j^l 4_p jif i_Xki 
:'»aL>iSI JLp' j^j L-jSI JLc' jljJS iJ^A oLlJIS^-* 
Jf'j-o jJj .till ^ i 4_A« ^ (jjjSl^frjSI J\_c J^t^jSI JU- 
j^>.^ L>-t^ <o aULiJI \j jpj JLJI (JL* >Jil 
<<Jl.oLi^l <j/3l Jj^»j 4_i ^ cijSI jj .»L~. 
OuS»j c£ aj> • a L^iM J L«S 1 i— «j)l J Lc- A_i 

J-*? ;j .^JiH^^I Lr$Uj ^j^iil L:}U^ a Li. ji J-Ja 



« JL4= 



o jJc^ oLU J jSCjSI jijidl JP^j^ JLp ^ 

li^>j L_J=«i_aSC >rescogitans res extensa 

.^illj illjaiW UJI oi^ 1 6ia 

J}L>- j>> t-jjU* L;l j i»Li^l oils- ^ j^L^-JsUjI 
.Ojis-JJ O^a oi^W Lab^ ii) J^si jjo «_» Lr&ii 

if J &\ ^%/. 'J-^J J -la-JJ J lP* j*J 



j V, al \ (3 jJ$^d \ O bj— 

jCdl/jiH aL— ail JiU'Vl y lij^p jTjjil 

lK^^j ■kl^b j I>«^j k-Ui'j JCbll U> 'jr^'j 
JiLiil ilLij .J-LJlj j-^dlj illjj)M ,y j-^ 

^Iaj*-"! jlj .jf^b jP-b J^b J.-^b dli/Mj 

Jl >6h ^b*. ^1 JiUVl .j^J jtjJI 

1 J^-> Soil j_$Cdl ^ Ls « 
^_*^b .a_frjB <J>«^ <j^U-l ^ikS- yiUi. jfc jjljU 

j<3l <]*>-}UI ju ^_st» j_^dl ,y JI„ii)Ji ta jl 

■A_»jJI kJ^\ <S^j J^iJI JJ^b 

:olj^l>) ia-JSI ^ iiff!A ■>#• 3^ 'v-^ - ' <IjJl^ di* <■ 

.M-Ao ^\S^y OljLijil 



rv I 



Ls^ Ci-sj IjJ^j J'j-^J -<^is\ jlj "Ull OLiJ j-fr^ 
^Ltf- . .ljUC' ^ j W^. V alj . .[-till] Jj^l oli 

j j\i jjuii Ljiu <J jj^ J-p <jU jl*" 

J-£*1S dUj$i _/.^ J— 1 ' Si/^ " 4 J^=" 

t\j& "* j J-*"^ • J j-*" jtj j**> »^j>-Ij 

i_frj jl dtti J-is .JjJ^ »jj«<=> j J-s*. M "Oil 6i v-^j* 



(^_=rj)ji^l) oi^frjil ^S^jJS ^mjl JL-» ^> Lcb 

Oj-t, ,jUlL_U JiJIj Jillj ,5jil Jill V j"^^-* 51 J^ 1 litj* 1 *- 1 

tb-A ej^bAJ Cjljwdl sjjb j-jJ -til Uj .J\*iil Jjdl 

^iL^jj <iJt* j^j^? .Lcl ^_j_-UI j^J 1 liL'j^)^ 

:ljJ>» ■OJj^l) .(JJ^I JiS JjJI) L'Intellect selon Kindi ^ V^fr 

Oj^j^i . 1 : t-'jjj^ J*.^* >*-^j^ o^* 1 3^ 

AlFarabi, Avicenna, and Averroes on Intellect: Their Cosmologies, 
Theories of the Active Intellect, and Theories of Human Intellect 

jUiii jiii j ^jljajj 4f" j.l? ^ j-^ 

. (A •At i3j ^aJ^ 4*^U :3j jl&I iij j> ji) (ij^l Jj^ j j 



^L**^ <JsL*j) Ljd ^j-^— * Jj^j sjjluil JLJI jl-* ^j^ 2 ^ 

^l^U'^iail JJUil' jl i[ jSCLil" 0^A-2Jlj 

— -"j 0%J& J~"^" :^j> (3 i-J U» (jj j. J-P > L« )M 

^Jail "Lpj- J— * J*-*!. jiLs jyl' 

J^iJI JJ A_e>j "i^ 5 'ii jJ' (S'o:^ 



jbSI jp JI^JIx>U jjlj ijUJ iji j5j .«\\ 

(\w .j^iil jb :otJ 'Pj>J £jj jjj y jJ- 



oLH O/: '.L-LJIj £jLil j j>.jJS ^-fbV 

. J}taf- ^LJ ^ 

i^—L^I Lj^I^j Lrlj^^aj J_j e. Li "ill ^Jlj ^iLLj^j 

^ysjl-l 4_Jyi«ll ^ O^Ai>JS ~<-^C-j^aJi JjJiJl JL^j ■Liu I 

^~fr j* J f- J^=j • ^ I JL>- a j Lp I ij>-_>W 

L. JSj i. Li "ill <-~A> ,3 gjjjJA JJ!«1I Ijl^ ^ jiUai- 

.o^yil jL^ JIL Ja^lj^iMj^ (_>!Lx 

iljjl j L>"J^ Ji J >^LiuJ Ifr^JJ ^Lpj-i> jb O^iJI jlj 

Laj <L)jf f 

(V^>- JL*>_ <jjjl c^jW L.I oL^ j^iJ^ Lr £* 

J-i*- Jl J-**' JLl^> jl i_-i-(JI .<C~« 

Jj)l «-Li^ll Jl " J-*-^' ji ^ H ■* J^-^j 

Jl -A-^j V j 1 ?' L*J£ jJ- VI j» L»W *>AI 

Li£ ;oLi"ill oLs^JI JL- 



rr I 



J/Uj"-* VI j j .Jitl ^l_>iil J-p UkuJ i|jki «c£5> 
iS'^^j Xj\jb l#l J-p ►L r s**ifl kjii j ji j-^^l 

( ^Cc VLs «J1 I <LjL\i- Jo J U j K'l 3 I, <C-lji «_i lij J-P J L. » L5j 
jC^yisy "\J?J jLs Jl^ J jl JLJI ^ 

Cj.}ic«_p JL* jl ajLl j» jl V L« jjiLi ^L:l ji 

L~A»SI l^rl j liSo_^ lj L~ «jjl L:L>- J ^JVt= lij 

j idUi ^i-p-j /L-^LJI L;L»-j LoLaSVl 
LsljJI ^— J_p £j£ \£\ % VVU^l Lrl/VI o^taJS 
Ijw^ ^L;l Vj .L2JU-1 sjjj_^s Liu _/ Vj oLi^l 
£L Jl, J_*ajj L. 'I j->-! ^ ->vij .O^Aip ~ A ~£? l5j^»- L" 
^C" L. Xj*) LtfT"^ j ^C" jl jCc dWi Jl J-Pj 

LoljJLI ^ii'i y^Li ( J_*s .LSjiTj jjj Jo 1 io}ta»SI !jp 
Js-a- <yL ' jjilJ <JL1I J-^— jL- <LjUl jtT ""j^ 



L-i/^l ft 



aU^ Jjll -Gli 

jl jj^ jjuJS ^*L-^l j-^Mjukj ."JSU ".jL* 
."OUi-l ►IjJ -^H^ 1 "oLj)ll olf-'tfl »jU>l 
be- 1 J_iSI jli <ii^l JVai-Ij 

ij&^l (jitaJI j£L^ ^ j lill j lj 



J J >" j I J^c M Lb- C lij .^jjb J^Jrl J-iJ'j £>3 
(J-^* jl tJ^J^ jj->o L^<J»j £0 J' 

(Jt-CLi L« jJ^f- j Li I jJj ; "^>-^* 0^ "if _j 

jkA> xiU.. jil/vjUl Vi (jLL_M £j-iMj i^icJA^j 
iLL-Lil illjalj .Li^lo^ >L\)SI JLcil jvJJj 

.^-jl J^tj dtj-f^ jL j 
liL^I LJjv i> j—^i jl > jl Jli*- i>-* 



iSL^I j«- "3j>~* cf$SL& j^J jl >jJJ jf» J J»JLi4 

Jb" jP (*»V >I_P JjT) ^jr-U) ijU-l Jjl .4l~ai)lj 

J^-JI Io_j -u^c J~*^ ^j^j "."4L«i ^[ i_i>> "il »j->_/- 
JMjlL-I jjj .-ail Ji ljjJI LLf. jl Jl j5tVl 

jl <Jc tiJJj j^j .jj-^MIj Uil j <Gl:fj 

U-l 

'•L^ j-t&t jl (jIj-p aLjc>- eJjll <"JJiJI ij J_t 

. -a~^> Ls » L-s-j j ^r*" ^ ^j-**^^ J~ ' ^-L/^ 

. u AJJ* 



" 1 



jUail Lk^/J J^ - " ""^ ijJo>- jjW 1 - li^ 1 jp— 

<&}tap jl C^jt jT^SI jidl JaJ Jlj* "il .jLiJUj^* j J 

<<j^i-\i <5Ui l/j^ 1 j-^ 1 ^ o\ j i*^ 

JL^l jijbil ij-J\j iLij)ll; <^jSI <^ildlj 

oiUI J^i OH -v (il p 51 lt°j o^ 1 JioLAkSl 

-d?~jJ ] J J^"' 1 ' 1 l/j^J LfJ^ 1 if "^l^ 
Jjj . JJljJ ^IJI »jP Jil JJ^l (3,1* ^^„^^i£- 



-till S_io jJal.. 'jS'dlSi »^o° J^-* **L> 'tiJSi jv-cj 
illjil -u j^c i|jil li-l Jl illjiWjJ^I J}1> ^ Sj-* 
j^js[l*j lUisl <Jc ii^jilj ^-^«Jlj j»Jol-l JCail jV-Pj J^-ia^ 
j_^™*" ii)Si j&u ji jl J— iJI ^Sy jl_j • 'Oj j-^> Olfc^Jj 
j^jl. <tf j->-Vl ^iljll £>V£* J-t^j - _>?J OjJol- lj jUf 
jl I Jo I jal. J-^t_» VLs O jJj -^frj^ ^^=" ^"j^" J-*"^ 
^ JL^. jl JLi ^ i^-IJI j^i ^tf^LL _k-^. 

.^Jilail ^Jjj-I y> -tills <dO lj}Ai-J .Jlj^l JloC -gL^ 

W j jJ-\ Ji^si >j 1 4>Jo >j i j^isSi > 

i jiSlj \j> Uj Jlj ^Jjilj j )l lj j-Jlj j l>i J-cj 
li^uf ^ ijilj)! >ljyj <^-Lvl o Li i <L> l^-*' I o^AiJI -L* 

i_JlJ^I Jl. bjp jjj ii_frjSI >»UaJ iSji«il <JJI 
j J^^l? J^AiJI ^JaSI J l~». J L^> "il I j jr^ 1 bjprj 

j^-j^ jJaj jTjJI J^J-^J -~<->J-\j JjoJIj iL^aiSI 

[jlaJlj J-iJI) 'OitaJI' <i> I— j> LoJLi i IjJs j JS^" (j L~i ^ I 



rv | Jl^= 



• j LsJ- J I ^-^uai ly Ji^alill Li I. iOLa_}L»^ 

j)Jf jl j^jLSI jL-^ J i^iAjj <ii I oLSjii <LsL«jlj 
jvjs ^~j^„ y>j ^JLJI (i L^SCj .Li "ill L\> i^jj jjM ^Jj^kll 
»L»- jl t j *1*A jLj)|l jjj^' 

jWj -A-^ ^-^i^-ifj ".^LUmSIj j5s-^ LJI oLc^M 
f-Z'J'J" '£>LSI j J" U »Li"ill »jLpI ^ jl Jl, 
L-jfj li Jojj LL1 1 j>- * UaP I j I; jWj LijJp I xj; t| I i^L^ j 
JLJII . J^j jl <j ilu-^l I Lr^stj L^i j a lj 

J^Jl ji^. J^^l jL4-^lj Jbil J-f^ £*Mjt\ 

tij-ii y> Lf ^.jl J[ i^-j *~_J> iIjb- 

oi^M jCe ilj .jUail 'J»_4' j> JCjSil J&3l ^ H 

V^j L^j^j lijj^ ^jSI ^_JI j'jl Lvji 

'[lSj^ 6^1 l^>) Major Themes of the Quran < t y t JI Ni 



^ jl l£>-^I (>* ill Ji J j~*> jll J-p jtt Lc j jL—j 

Ji- oL>-ljijl aU->- J_c ^Xj^j 
j_£j| JilJU ij-jl'j jl-^-jJI Ji^-** i^ j U>'j (j^AiJI J;!-*- 

Soil Ja^JI Ij^jn (J _£ J a j .IjSjkj iijWI J.L^ S^Jallj 

y> J ill ^iljll ^L»-A> Jo/ll -o^LA jfjjl sj^^. ijill j^-^l 

4 n?" Jl 'iP 1 i| 3 >. <-*^G »LiVl (Jaldl JL«flj"Ml 

.ij>^^JHIiLAJI 

y> CLi J-uj'ill (i >i^cM jljill _k~JI jil. 

j I jili j l$J I * L-l J I <Ja-*0j 3 j-S^ ^oji 1 j l_/l Li i^,*-*- j> 



4 jy-jll J-* jKj .Jl*-Ij cij j <j jLIj JjJIj J-*^j ji-^Lj 
ilj-lJIj "^U WU <^ IS" M Ij 4-AiJI O b Ul ^ 5L- )l I 

jtfjf .^iSlj-.ljLilj Jj^SIj JJ^SI J_^ls 

Jo Jo- 

ft Jo J*fi>- *o j J * J-£; 

Lis-^j jTjJI j o^taJlj jl 
i|aj>rj!l j'L.'ill jl ^jL-^fl gjjjll £l jjjl 4 

■Li »L>- L« JiL>- jljJI U*^/ ^.il!l j_Sill ia_ij 
O I j-* Ij Ij O I— » L*j O "i! *il Ij I L^j j ja^ai 

Ij il Ljuj . i_J L"J I ^~^3 J l»> I jtS \i i jf-j j J^-« W-j 

jljjl j La-fcf i<Ji*i-l lUaj j S^ik- O^-C-l L?>- (J>J 
(Jl Ji^ 1 ^ Jl ^ ^-^J J**S^ 

Jji .lia^rj «!L£. j* 1 J_p i_AiJlj ^~J-I klj5 >lx>-*l 
g^Hj^4 ^llWIl^si^j* :^j3l jljJl4 JL-iil 



^Jal-J L=j ^-kL-i L= jLts »3ji iJ^. 
^oL^^I 4jL>- La t«CJ^ Oiiij <^Jji«ilj 

jg'ir^i 1 oUI jjlll JLf j ^jJiJI 

L.fljl -C^c "if j (i^Ju J~*»^ i-*-^H oic Ly"^ Uoj 

w . "l|j-SJI J-^ 1 • j Jvi ^J-. jl 

^OUj ji >[Ja^ Jju^ Jjj) The Critique of Pure Reason 

.Aviii "*Jg° i[\vnr <jjj) ^jf" 



tids- - jjjll .^ik^ 5^a5 j I ^jf j L; J\, j jSI jl 
il La ( _ r Ji "il jj i J-*JI j j L*. ^ 4 0^ j I J«^. - i_i 
J-^ jjLi* y> <Jj!l j3j .,Lri^lj JIJI j-jSI Jl ^li ^ 

Cj^jXJH 3juj (j)kis--3j "Cl (_j-»i,Lci ^ $\-v3J> <Cjl ^ 
Jk-tlj! }ta J^d' -cS^C ^ J~"^J .»ij->^: Jli ^"ll Jsl JLtl 

j_j l jv^.ij)jij ijJ^ Cs* - ^ '~ * *" J -A-' ^ J L~«J 

liP :j^SJI; ^rLsVl ^.J-r j-uail lj*> jl cio Jc jK'U si 
otf -\JtH\ (Ji Ja^s—i <i_S jjiU -Jli jUl ) 

Jf- .'J* 11 - i3o U - ijyfe l|l ^ <1l njj J--1II -Uiji Jill Ojiliil 

jUil ljUI IjJ "^Is ^ ,yj C-l j'l jCe .Jjf3l ^fe^l 

iCl^ . j^^l j>- ^L*? ^ (J^ll ^f* o* Jbol) j^il 3 jjiliJl 

. j . J j^dl ^3 I-*) "What is Orientation in Thinking?" 

Kant's Critique of Practical Reason and Other Writings on jj^ tl ^L 
X£- SJ>%-"Sj! ii_li)l Jj>- olSj Ji-!' Aii) Moral Philosophy 



L? i/"^ ^ 



^^jjl L|< ?» > j^CJ; j j-» J-^-^' ^^ai jls i iilj-lJJ 

j Ja_J»-i> <j_j*LJJ Q~~a>_ 

J <"J-i^ ji >"VL-^" jl "-Jj-ji 1 »bf ja-J&\ ">Xji- -\"j->- 

<0U^ Jj» J/^Sj . ' <^U1 ji^ <<*s\j^ " a Jj~* tljJu* 

Knowledge in Later Islamic Philosophy: Mulla Sadra On Exist- (jji 
IjA^s }ta :sji.bll ^^L*^ *u*Ail' j 4^*11) ence, Intellect and Intuition 
<[<< -\ - <ij ^i-Sl ^uis^ y jJ] '(j-JsUj ^JTj^ t-lf" 



ii^Jj '4->j*/T j* LjjjJ L. J^j* 'OtJail jl ^ 

J—**^ J^tU' ilL-JUj ."^L^oi-a J^-f- tl^L^I Jj^J J 

x> J'JiHiJI J-J^" <u x^Js J^JJ J_JI J^JlL-MI 
C^-j .jiljli 'LJy^ 1 Li/ CJ-'ijj L; Csli- IJoJw- 

Sfe'jl J_pIj^_^I j^L^ j^r"^ j^y^i o 1 Cr" -^J 1 
t^jJ-lj j-^ 11 J»Lel 

.Cjut L^. u?jo>- jjiiSI j^ujJJ j \J[ j !r i,\ L/JJi*' ^J^J-- 5 ' 
3L-jAJ ^iyJilj JikJJ J-^j J-t jili JiJLs 
j LUil jiOfj) J_5JI ok dlli J-e- ■cT-W'^i 



J jJJ JJwl a j j JiLilJ (j .2LjJ«JjI j <*JjSI i/i'j <j ^«JJ 
lilill ,Sj£=^ >>jLtj i^"-^ Jl intellectus 
jJj ;jkAI J-^j J^iJI »UnS: jf- Cli j^ll J_^s 

JJuSI <_Ac >ji ijfjil jell j<L.5W i-iJt li 
J^lj jjall L-Jklil Jjji Jp-5ttl JljLs^l VjSj 

Jj> (JjUjJI iljjJI JisU- ^Jlj Jjj .jLiSc—l 

W> JJJIj J"^^ J-^ 1 "O^" 

.<Ji*i-l OlSU ► IjJJ-Ij jUI C/J>- j^fV--* 

^JJI ^.jUJS ".la^l JJiJI jL^i 

jLcji) Faith, Reason and. the Existence of God < Jfj jS j-oi : N ' 



et/iL*"ill j k_i)C£- jLj JJtJI >"J-^ jS'jJj 

.■LJSol Jl «Ljl^» jSI «L-i)Jfl)J Lejill iJO^ (J>iL/u ->Jsj 

CU> ^>1> S^=>U)M J_#.la j/Lii Jjl! J-iJ'j 
joj soslj oLi)|l 21UJj j^Jlj a^-jil Jj>- j_SiSI ^ Ck^- 

0:6 sljlj _^_Ji!dl Jli 1 J^_« ^ ^1 Jo •Lli>- j< \ *j->- jLp 



Intellects j _ / «i\>_2-5 1 j Ratio J ^ JJ— M IjJUS I 
Jj>- Ljtf- ^ ~<-^J> oU^jfi o— LAI ^ .Cj* J_« 
jtfjt ,3 ^4° jJsi Jy! j^ill- J_2«SI J— *°" 

jJof ^Jj ;«L^"» \J r \j^ 

Jj. il^jjl intellectus J-*^j ratio J^X—^I J_J.1I 

J_j2L Jikil jJ^ j^. Lsj ratio JUa^I JJUll 



Lit. L« j^i* Li^jt J>-* 4_> 1 j jSIj OL*"^ 

. 1 (Ji Li 1 ?' I Ja— j< j » L-»^ i_jl^L 

J_i- ^L>jl ^^.c Lj jtJi\ j-f^^ ~>jXJ-° OiMJI 

jL—> y OiL-ju^ I Lis JL_* (j Ja-J» L j-J«- a 1^1 i \. 

jjS oLi^l oLs-U-l j» ^Ijjl J_t bLi^jj 

<jf- jyiljJJ J-^J k_*Uijj O^'ili 

(rJLi jl jLi ,y JLi ^ I j^* 5l J-p J-^ 

*^c?i" lj^Lvfl>Jlj>-lilLj»j -^LijU ^Luc—^l 

(gV— ^ Juis) Against the Method ^l^j Jc xS\ ^jjl JoJ ^ Jjl) r 
<Jj^>[^ Jut ^ vUai^ ^jWjJI ^Jy^ ^ (Mvo) 

bT^j UM) Philosophy and the Mirror of Nature ^Jjuj .JjtM 

. ja^ JjJI j^fiJ ^jiil ^ ^ j^.T C'L Gtf Jj jj JjlSl J [W^ (wlai^ 

tijlsjU ^Ja» (jIJ^ ,Ji, ^-^^ Return to Reason 

w JL4= 



\ XJ~j 'jf&A Ja_) \J" L- L. \ j <J itaJI j Is ^j-*^ 

L.j tjrtaJJ J-^l? jitoJI tirfM L»jUai^l J^ji j)l 

jlj . Hj jl= Lj-jP tlj_A j) 'L^aSj ( JlJj_ dili 

-ut 3kJ.^J_iJI \Jl^j Jl, J jL>-l \J 

^jTi ill •/ Vj y Va ^ Jik' (Ji C>j J>J£. 

<_jt^=> „ i (4_^5LJi_JI) "Rationality" ^jXt j^l is t^-j-l^ v 

a)o^ jVi Philosophy and the Human Sciences 

. \fl .[was jy-^= <j^>U *_*J«» jj> ) . jLill 

'jJJW' jl \_>iyj' -d LrAA 'logos' ^5 j^lsll 

An Introduction to Metaphysics 4iL£=> ^Jajl . , -to Jall t j , ^r' < y^j 'logos' 

:>■ jsUjJ) ( jL^l J . J *L£"j-J < (Iju jv_s ll^JJ ^ 

. \f0-\1 ■ .J^- 



AJS3l Ji}^ .LiVi Joj Li 

"As O j-L~" dkki-i LLf„ 0< J ^AiP Uitj i L2> M I 
>JI Ollal^ JJ^- JjH OLMl OitaJI vjJiy • JLJI J-t 

.Li Ml 5 1 ~>£y -q-*0> £ j \^Li)llj LtfJIj yty jS 
'^5taJI' M^Wa-JI ^Ui'l<j^ 1*1 jl,^- ^ L^l 61a j 
Li I, <<L_/>^r >tip' j I I4S a* J . Li M Is . 'jsLil' 

.Jojijjll Jc laLil-Vl j j^j ^L'l ^ 
<_jl^5jSI <*/SI (3j^i=J J^j <i,J«A-l <_ii-l j J-iJl Jjt ->vij 

t|jil JjSfl i|| jl H ."^JSCal Jl Utfjtll U^l? "Okil 
yb M Jjlj JLW* Ijl_-« JJull >-ii L^Lrlj LjJ 
<ji»UI ji» iij-^l Ll*^1I oLH jl oliLll jl £jLil 

•bda* : A* 1* sjj- j j^-) Crossing the Postmodern Divide 



no JL4= 



jJ^f Jjl^pl Jjl«1 I jjjlj i_jl JLp^I <J 1 %L>i\ 'iLjaS l _j- >c " :<J 

J't Jl y 1 -^ <j'j< ilij^li jl ^L_JI 

^-LJI j jJ' j-^-'j' j -L-AjM t_-»j_« jL^i'l xl^j 

jLi "Ji^l; »liLII ^Ja2: J j y^JI j jjl J-jljlj jwtP 

■i^^l .(OUI ^ "iLis) The Virtue of Selfishness <x\j jl o 

.10 .(mi ."»JuJ=U 



jjii j^j .lj_>- j^'j j^^Jij J^L? 

j*"-^ ^Jiy J-r^- ^ ""-^ '(j^. ^^ 4 — J-*"^ i£ a ji 



^ il^kj <iL»-y: s V 1 X & ' o2\lS3j <"» ' 

6)L>- t-'j-JI Lb> <L>-jJI ojj So*^ ijj^jcll jL^I 
>5L-)M £_b4. I ill <j v.ji Jft-s J j <>*L!I j j-* 

33jO <jl J^. «"L>-J Jl -Oj J L^" j j-lai oLfi 
£OL*»)H" ^ — J L J^f- JoljW -OoL jJii "W^J 

_/£jLjJI L; »_)v_-. j ^JJL«JI j I ,_^> \ JLs I ^LiJI lki-1 
L>jj£ll oL>i^ JoS tj_^> ^yLSI jjJI tijojiSI 
3'^-?- y i\j ^L-LJIj jyLSIj OjA^JI j U-fr* J-^ 
Ljj^!l iljjJI £l jJj .L;Li)!l ".Li (ijjtl liVLfj ^Ij 

The Enlightenment and the Intellectual Foundations of t 4» j* 1 ^ 
j*^^') <(5£yjJ^ J^jS^j Modern Culture 

. ix i^AaU t (x - 't I^U- ^da* 



j jj ^j-^ Lie* i_. jj "j - lljJjJ J jL"j (3 O jL«» 

j_*j> ci^i_i~a>j .O^lJI j^t jjjJM J-fr=Mj |U«^ If 
ij\ Sapere aude! " ■<i_fi «jjfj&\ J-e -Cil jjjill 

J_p Ji« j <o j i J <• LJj . "A— )M j o Li j I j 

j y» U) "What is Enlightenment?" .^Sf } r 

<d\i C^j j-iji <[j^J^ 4^" -C^^) Kant on History 
,f <(\W .jiali O^liU 



" I JL4= 



J-^ (5: J jl 'i^" 1 — 1 J^i dllii J>L£ ^ J^5 j'j 

J JLiU jLc^l juil Ls%-j y 

*■ (J? 1 j-J^* Jl >Jji!l <Jl^% xjt 

.ojSvj yyu jpj <^\j>\ j^Lu/i ( j_c- 

jl LAc jlacSjSI 'Sr*^? "^—^ if *— -itaJlj J-**^ 

< j^L~« j Jus* J-* :Ja-"ji' JJ^ 1 •^-« ) . L« JLc- j 

t/A ^ 1 l5! 3f j j-^Ij • « ■ j jij* u^" 

j^JLi US' yj ^J-**^ ^->o~o ^L_Jlj <jt£W »iJi_^ 

"•6y«JJ -t^J J^aljj j—^aS- y J->>^ j—^* <J>L»!J (j J .^SoLidl 



I \- 



Jj,<jtj»34. j_> iLwajjj j'jJI jisJ v. ^ yj ; j I o>l>^ 

.ijJoU »jo» ^J^- 5 " j-- 1 ^ <iaL« jjJl^l J.lj 
ojL»j^U jl i_i^«Slj j«J j^'LAJI 

ilj^l L« Jo>- Jl, iL- s o>li Lyl . .jH <iL-ii'j 
\J> ^L~« Ij^js jl JJ£. H j .^LoJo^j Js^s-^lj 



l->jJ( La >5L*V 

.^iL-VI • jUai 3SLU IJLpj ^L**-"^ 

(jjj Li) I j\_A~JJ jo _j—L)' j I j j->-j j j* 1 1 LV^. 
^ >}A I jf- Lfj ^-Aiil L^s-^ Lu>- Jo j.lj 

jjj- j i^LjL' j a a LL> ^ La? > ii- V I Liij Ljj Ij 
j jJ*_i* j j^iJl (j "t^Dy^JS jj^imLj jj_^L" jS' 

ji-e j*L-^i j JiiL-.)M jjjfLAJI a Li) I jLej 
j^jL> j^s J»J j^j i^JljJ- oLAJI oLi)|l 

Roots of Misconception: jill* J^^lai! r 
Euro-American Perceptions of Islam Before and After September 

Islam, Fundamentalism, and the Betrayal of Tradition j (I aJ^oj 

oj-^^t) (j _/•) fj^jl '(^^' U^^lj 

. <J^,y A-'WI j Jljjj :tLji_Jl 



j j^sJI X^*-* XJ> 4_1jSI 4_*»\^l qA ^\Xjj 

J-*S-Ij jLr)ll J-p^V j J_aJ!faL> >iL-)|l 
Jo (y5)L»y jl jLtj ilL~ft jKj i_ilJlj 

IS 

>• j— 1 jl 4_iu.j( ^ J <C )i <j J/-jSI J-t ^-4*15^1 j_ J— II 

i_jcJlj jl j 

aLS jis— » JwS ij jj_pl (j »jj_jal ^jbll jl 



.»JjUJ <»j~^l jJiil) ( jjLii M j^l) J_C 

j «L/*/U ^JjiAl ^jJ^ lyj . [\\:\^ (( J_^M ;t:\r <Jl*)I ;oa : o 

J*jLfiiifrjli j^SlI jL.il j*-"* J— LJLjWaJ jlj 
J^p ^JlUoI jl JCJ .<i;jii OV&JI «LP/il! lT^J' 4 Lf Ml 

^y^il oiHiPiMI J.UU x~J>' ajj^l jjjill 

<j ^sli- <JJJ jj^J "i^^-Jl— I JJuJI jLel 'Ja—jil J j-a»)j 
j_ aP jj .^Sljli joMl i_^rjilj jUail J"^Ml <jl 

ili j I O ^A-j' -Vi J-^*^ *-> a _frj^ M I o Li L- j~» L 
i<jl^SI j oLil^l j <<J\c <Jbc LA-Lll o^AiJI J&lilj 

» Jkjyjjl oU 1 1 UL> * la ii_o^L » j> L»jLpI o^taJl 
LWj liljjlsi! jL. jp I; _/i jj!l Ijjlj <j^BJ - JJuJI j'j 

jU»IL«j .^-3j Jjl jL- j JjMl >Liilj j*L- Ml 

lij^ A -^ J >^L^Ml t/J^JI v-j^Jlj OiUpyil 



..LiSlI ^Uii j '<^b C%. £C .-.IWI - JUI 

_ jjull 'oJij J jot jll Ob^ll o^AiJ UUJ ^_J«liil 

^j^JI j^jJ' £j>, 

^JL-^) The Question of Reality ^jJ^y .ii Oj^* - ^ 
. stt .OjL-i _/ 4*^U- ^ada* 



Lr^jljJ. lislj "Slit iLAIj ^— <vj . <Lr a_-fli!l) 

ly j*-t> jjs 1» iJT O^^CaP ij>ji ^_jJ»- J;Li-= J~i«^ J— f- 

■till sjjj ^_Jwil <Jll y> tjjjil j^ - ' y_» 
Ltbj ^jyj y^-l 4 j^* 1 - J^-" ^ Mi 5*3-1 

"il 4_J_jI»»j ^L-j ^Uii jja ,y <^JjS*11 ^UiJI 



^^Jl i 



jAj .JiL>-Vl j^cS'j ^Jjidlj J _fr^ _>r^ JL— ii*-^ 
»jiLpj .<j3_frjil oMjMj oliiiuii ^-jl ij L>±-£ 

- JJull <A^=il >°j-$iH <JaJ^J (jL*il jls <dili 



4>jj jljuL* j jjjjjjl ^^ij ij j Li's I" 

^•Jiil d<W^I j£jL*JJ Jik JjcJJ >ll ,y jS'jj 

lT". ^"J" ItfWb uS^' ^ a* 'L^pI 

http://acommonword.com/docs/FinalDeclarationAR.pdf] 



jj&II j^)! a53l1I cJI jT 4— y cibv .»\ 

<dc ^ Ju-JI il> jay j jbSI jCSjJISSl - t/^U )|l 
J»-l t_S-Cilj .l'^ jWI fr-fi j<j jJa«W j >}U 

L»— x--v j jJ'j <^»jiL« jli 

.[www.acommonword.com ^»^] <"j^ »— ^"j 
jSjfUSI j Jill J jVl li-d' £-tf Jc jxdlj 
>iL*^l >LW jtT j< h JJill j il JLiij .<(••* 

"^j j v.l j L?J^i' <j* i_J J "if ^ >jJI (j J 

."^■r"* " <v$>-j ijiJI «-j-i> (3 jLi^l" d[y*_ JjVj*. 
J^. 5s j j « '^»^ 5jJSl I^Jil^ ej^l >jJ jtSI jyJI 3j 




NX 

M4BDA 



X • -\ i_JSIj il^iilj v.Jiilj jj^ail j<j JyJI jL .t 

X • • ^ j . o 

x-\- ^Jlj ij|ySI .V 

joUl tj"j£ -t; \j Jill l_^-U» (Ji^^ l_jl]fljU . A 

,5111 ^ ^ jjj^n .jjj-i jiu 4 

t-V lS^AL j.J^ j. L?j\c 

x-\x jjyil j 4_;'}AiJlj jiJI .NX 




M B DA 

B 



